5 


إضادات على السحر والأسطورة والفولكلور 


النقش المسحور 


إضاءات على السهر والأسطورة والفولکور 


النقش المسحور 


إضاءات على السحر والأسطورة والفولكلور 


تأليف 
أ.د. صيري سم 
رئيس قسم اللغة العربية 


ade‏ الآداب' 
جامعة ذمار 


SF 


تاسست للمكتبة الم في عدن JA‏ عام 1890 
yaad‏ المركز في سنعاء عام 1994 


رقم الإيداع بدار الكتب صنعاء 672/ 2006 


الطبعة الأولى 1427ه الموافق 2007م 


حقوق الطبع محفوظة 


ينع طبع هذا للكتاب أو جزء منه بكل طرق الطبع 
والتصوير والنقل والثرجمة والتسجيل المرني والمسموع 
والحاسوبي وغيرها إلا بإذن خطي 


مركز عبادي للدراسات والنشر 
ت: 219618 / فاكس؛ 219619 
ص,ب: 662 هنعام- 


التنفيذ الطداعي: مركز عبادي للدراسات والنشر- صنعاء 


لوحة الغلاف لافنان التشكيلي سامي محمد 
المصدر: مجلة الكويت العدد )276( ص رو 


الإهراء 


إلى 
وجدان الصالغ 


قبس البدء و او ا ا 
الإضاءة الأولى: ظاهرة السحر والقرن الحادي والعشرون 1 
الإضاءة الثانية: البطولة في ملحمة جلجامش/قراء ة في الأنساق ..... ۲۷ 
الإضاءة الثالثة: مقدمة ابن خلدون/بين علم الاجتماع والفولکلور ...... 1۳ 
الإضاءة الرابعة: مروج الذهب للمسعودي بين الفولکلور وعلم الثاریخ.....۸۷ 
الإضاءة الخامسة: الطرفة هذا الفن الأدبي الممتع NEN‏ 
الإضاءة السادسة: القصص الشعبي اليمني وأنساق بروب sess‏ ۱۱۳ 


قبس (لبره 


ما تزال الذاكر ة الإنسائية تزخر بالنماذج الأصلية التي أرسى 
عليها الإنسان منظومته الفكرية؛ وما يبدو لنا الآن مجرد خرافة 
كان النسق الذهني السائد لقرون خلت» والعودة إلى هذا الإرث 
الهائل من شأنه أن يثري التجربة العقلية الفريدة لإنسان هذا 
العصر. وإذا كنا نؤمن بأن الصرح الحضاري الراهن هو ملك 
لشعوب الأرض جميعا فإن هذا مما ينطبق تماما على إنجازات 
الذهن البشري كافة وأساليب الفكر المستجدة» وعلى الرغم مسن 
التحديات الخطيرة التي يتعرض لها الذهن البشري ومن خلال 
بعض أحداث مطلع القرن الحادي والعشرین» ومنها هذا النكوص 
المخجل للبدائية في وجهها السلبيء إلا إن الخط البياني للإنجازات 
العلمية والتقنية يتصاعد في متوالية هندسية لا يجاريه ذلك التطور 
البطيء للإنسان قبل عشرات القرون السالفة بل إن الخط البياني 
لإنجازات هذا العصر يواصل تصاعده المذهل وعلى أكثر من 


صبعلد , 


وما يفتأ عالم السحر وعلی الرغم من خضوع کل شيء في 

هذا العصر للدرس والتحلیل يشي بالغموض والغرابة ویرتبط 

بالخارق وغیر المألوف» وهو یتحدی CAM‏ البشري وعبر ذاکرة 
a Ane‏ 


ممتدة لا يمكن تحديد نقطة البدء فيهاء فهي ترافق تطور الذهن 
البشري منذ طفولته الفكرية وعبر تجاربه البدائية ومغامراته على 
صعيد المخيلة الخصبة والطموحات التي لا حصر لهاء وأزعم أن 
المبتكرات العملاقة المعاصرة لو ظهرت فجأة وبلا مرجعيتها 
التقنية المعروفة لبدت وكأنها ممارسات سحرية خارقة؛ ومن 
المؤكد أن موضوع السحر يزخر بألوان شتى يقع بعضها في 
دائرة المخيلة الشعبية في حين يتخذ بعضها الآخر من الأثنولوجيا 
والأنثروبولوجيا إطارا علمياء ولا يمكن أن تكتمل الرؤية للسحر 
إذا نظر إليه عبر منظار واحدء OY‏ الوجه الآخر له يمكن أن 
يعكس شيئا آخر مختلفا عن الوجه الأول. 

وفي الإضاءة الأولى التي عنوانها: ظاهرة السحر ولفرن 
الحادي والعشرون ما يمكن أن يثري ما يعرفه القارئ الكريم عن 
هذا العالم المتسع وأعني به عالم السحر لاسيما أن هذه الإضساءة 
لا تكتفي بمنظار المعتقد الشعبي للسحر بل تتجاوز ذلك إلى 
الرؤية العلمية والرؤية الدينية أيضا وعلى النحو المفصل في 
غضون هذا الکتاب. 

وفي الاضاءة الثانية ثمة نسق مختلف من البحث Y‏ یتلبسث 
الکتاب عند pil‏ نص أدبي مکتمل وصل إلينا وهو أسطورة 
جلجامش السومرية المصوغة صياغة شعرية فیما يدعى بجنس 
الملحمة وكيف صيغ هذا الأثر الخالد وكأنه عمل روائي معاصر 
إلا إنه وفي سياقه الحضاري يعد نسقا ملحميا يضاهي الملاحم 


ها 


القديمة كالإلياذة والأوديسة والإنياذة والشاهنامة والمهابهاراتة 

. وسواها بل إن ملحمة جلجامش قد تتفوق عليها جميعا من حیسث 
أنها الأسبق وأنها اجتازت الهموم الآنية لإنسان ذلك العصر 
وعبرت إلى ضفة ما يشغل الإنسان حيث كان وصولا إلى هذا 
العصر و همومه. 

Li,‏ الاضاءة الثالثة فانها تکشف عن لون آخر من ألوان 
ثقافة ابن خلدون الذي عرف Bal‏ سوسیولوجیا رائدا بيد أن هذا 
البحث يضيف إلى رصيد هذا العلامة العربي ريادة أخرى على 
صعيد علم الفولكلور والمعتقدات الشعبية ولاسيما تجاربه الميدانية 
في هذا الشأن ومشاهداته وسعبه إلى فهم بعض الظواهر الشعبية 
ذات الصلة بالفولكلور في جانبه المعتقدي. 

وتتركز الإضاءة الرابعة فيما أنجزه عالمنا العربي المسعودي 
في مجال الفولكلور مع الاعتراف بريادته التاريخية وخصوصية 
تناوله في هذا الشأن. 

ولذا كان فن الطرفة غير معترف به على صعيد الدرس 
المنهجي والتناول الأكاديمي فقد تلبثت الإضاءة الخامسة عند 
الطرفة وكشفت عن عدة جوانب فيها وأضاءت بعض زواياها 
التي أغفلها الباحثون. 

وتختص الإضاءة السادسة بالحكاية الخرافية اليمنية» إذ يمكن 
تطبيق وحدات بروب الوظيفية على هذا النسق من الحكايات 
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بهدف البرهنة على أن الحكايات عامة تتشابه وتأتلف بشكل لافت 
لأنها تعكس نمطا من تفكير الإنسان الأول وإحساسه ورؤيته 
للكون والحياة. 

ولذا كان لايد من إضاءة أخيرة لطبيعة هذا GLAS‏ فان 
المحور الأساس الذي انتظمه هو المهاد الأسطوري الخصب 
والذي اختزن البذور الفكرية الأولى للذهن البشري» وهي جديرة 
بأن نتلبث عندها وأن نفهمها بمنطق الراهن وبأدواتسه وبروحه 
وصولا إلى ذهن حضاري لا يجافي منطق العصر بل ينتمي إليه 
ويفيد من منجزاته العلمية والتقنية ويصبو إلى مزيد من الابتكار 
والتطور. 


أ . د . صبري مسلو 


ذمار- 2۲۰۰۲۱ 
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الإضاءة الأولى: 


ظاهرة السحر والقرف الحادي والعشروف 


لا ريب في أن استمرار بعض الممارسات السحرية مطلع 
هذا القرن الواحد والعشرين Lede‏ يثير الاستغراب» GY‏ إنسان هذا 
العصر يفترض أن يكون خلاصة لمسيرة إنسانية طويلة وإن 
ذهنه قد نما وبما يثناسب مع إنجازاته التكنولوجية الهائلة قيامساً 
بعصر الأدوات البدائية وتفكير الإنسان الأول الذي قد يطلق عليه 
بعض علماء الأنثروبولوجيا تسمية الإنسان البدائي الذي یمشل 
مرحلة سابقة لظهور الانسان المتحضر وأساليب تفكيره وتنوّع 
إنجازاته في حقول المعارف الإنسانية كافة وعلى كل صعيد مما 
ينيرت هذا ااعصر وليه فزلدة لا مغل لها deny‏ قياس لا 
يشبهه أي كيان لأي عصر آخر. 

وإذا كان المنطق العلمي يع سمة مهمة من سمات إنسان هذا 
العصر - وكما يفترض أن يكون - فان الإنسان الأول لم يكن 
بهذا القدر من الإدراك بحيث يربط بين الأسباب ومسبباتها 
ونتائجها.لذلك فهو ينطلق من منطقه الخاص الذي نعده اليوم 
أساساً لتشوء السحر. وفي لسان العرب ترد مادة مسحر بمصان 
شتى منها: مالطف ودق من الأشياء والأفكار ومنها: البيان ومنها 
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Lal‏ ما تؤخذ به العين حتى يظن أن الأمر كما يُرى وليس 
الأصل على ما يرىء لذلك فان السحر قد يعني الخديعة والفساد 
لا الطعام المسحور هو الطعام الفاسدء ولکن الساحر قد يأتي 
رديف العالم() وما من شك في أن ابن منظور يسجل في معاني 
السحر هذه رؤية لاحقة لمفهوم السحر وهي رؤية حضارية في 
حينها تحذر من السحر وئعده من الأعمال التي يقترب فيها 
الإنسان من الشيطان وبمعونة منه ومن أعوانه يحصل السحر(. 
ولا مناص من سرد الأمثلة المعبرة عن تلك المرحلة الموغلة 
في القدم حيث تسود الأسطورة ويحضر المنطق السحري 
المصاحب لها. فالإنسان الأول cus‏ يعم الجدب ويشيع الجفاف 
ali‏ عملية نزول الغيث وحلول الخصب وذلك بحركات تمثيلية 
وبطقوس طريفة كأن يصب الماء على جسده مشفعاً هذا بحركات 
تمثيلية ترمز إلى محاكاة تجمع الغيوم والسحب وقد يقلد أصداء 
أصوات الرعد وهيئة البرق. ويستدل العالم (الانثروبولوجي) 
'تابلور" على هذا ob‏ بعض الشعوب الأوربية ما تزال وإلى وقت 
قريب نسبياً تمارس شيئاً من هذا. فحين يعر الغيث ويندر الخير 
المرتبط بهطوله فأنهم ایقیمون حفلاً غنائياً راقصاً ويأتون آشساء 
ذلك بفتاة صغيرة يلبسونها ثوباً مصنوعاً من أوراق الشجر 
ولزهور ثم يصبّون عليها مقادير كبيرة من الماء لاستنزال 
المطر"" وفي هذا إشارة إلى بقايا ذلك الطقس الأسطوري البعيد 
ورواسبه. إن الإنسان الأول ولقصور تجربته التفنية وطفولتسه 
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الذهنية يجد في عملية تقليد الظواهر الطبيعية حلاً لصراعه معها 
وأسلوباً يجعلها فيه تستجيب ial YY‏ فإذا كثر المطر حذ الفيضان 
فانه يلجأ إلى نقيض الماء (النار) رغبة منه في إيقاف المطر 
وخوفاً من عواقب الطوفان. وهو يلجأ إلى حركات تمثيلية أخرى 
ترمز إلى تلك الرغبة. 

ويورد جيمس فريزر في كتابه الشهير 'الغصن الذهبي٠)‏ 
خاصة وفي كتابه الآخر "لفولکاور في العهد القديم" حشداً 
غزيرا من الممارسات والطقوس البدائية ذات الطابع السحري 
وهي قائمة على الأساس الذهني ذاته وهو التشابه أو المماثلة بين 
العمل المراد تحقيقه والتقليد لسحري الذي يمارسه الإنسان 
الأوّل. فإذا Lalla‏ مبادئ الفكر الذي يتوم عليها السحر فانه يحتمل 
أن نجدها ae‏ في مبدأين أثنين الأول: هو أن الشبيه ينستج 
الشبيه أو أن المعلول يشبه علته.والثاني: هو أن الأشسياء التسي 
are kl ee ene‏ تستمر في التأثير بعضها 
في بعض من بعيد بعد أن تنفصل فيزيقاً. ويمكن أن نسمّي المبدأ 
الأول قانون التشابه وأن نسمّي المبدأ الثاني قانون الاتصال أو 
التلامس۳). إذن فثمة نمطان من السحر أولهما ما أشرنا إليه من 
محاكاة نزول المطر أو إيقافه وما جرى مجراهما. وهو الذي 
يمكن أن يدعى ب(السحر التشاكلي) أو سحر المحاكاة وهو 
القائم على قانون التشابه والنمط الآخر: السحر الاتصالي أو 
التلامسي المستند إلى قانون الاتصال أو التلامس. 
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ولغرض توضيح النمط الثاتي من السحر (السحر الاتصالي) 
نورد أن الإنسان الأول حين يعجز عن الفتك بأعدائه فانه day‏ 
عن بقايا وأجزاء يقتنصها من أعدائه قد تكون خصلة شسعر أو 
قلامة ظفر أو رداء كان يسثر به جسده. المهم أن يكون هذا 
الجزء ملامساً لجسد العدوٌء حيث يتمّ حرقه وتمزيقه فيحترق قلب 
العدو _كما يعتقد الانسان الأول - ونتمزق أحشاؤه ويصيبه 
الضرر ذاته الذي أصاب الأجزاء الملامسة لجسده. وقد يكسون 
اسم الشخص عرضة للممارسة السحرية من نمط السحر 
الاتصالي كأنه بديل لصاحبه 'فلدينا عدد من الأقداح الفخارية 
الكبيرة نقش عليها ملوك المملكة الوسطی المصريون أسماء 
القبائل المعادية لهم... وأسماء حكامها وأسماء بعض المتمردین. 
وكانث هذه الأقداح تحطم في احتفال دينيّ مهیب۲۳. 

ويخصتص ألكزاندر هجرئي كراب الفصل السادس عشر من 
کتابه علم الفولكلور لموضوع السحر وهو يذكر كثيراً من الأمثلة 
على نمطي السحر المذكورين (التشابهي والاتصالي). ومن ذلك 
حرص الساحر أو الساحرة على الحصول على صورة من الشمع 
للشخص الذي يراد إلحاق الضرر به ثم تطعن الصورة بمدية أو 
تصهر فوق ألسنة التار. وكما تدمّر الصورة علي هذا النحو فان 
الشخص الذي تمثله الصورة سيمرض ويلقى حنفه( - حسسبما 
يعتقد الإنسان الأول - ومن هذا المنطلق يسعى إلى أن يحجب 
بقاياه عن الأنظار ویتلفها كي لا یلحق به ضرر السحر. ومن 
ذلك ان "الرجل عند الهنود الحمر في شمال أمريكا Wha‏ حين يريد 
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أن يخرج لصيد الدببة فانه يصنع Ge‏ من القش أو من أي ماذة 
أخرى ثم يرميه برمحه في اليوم السابق لخروجه للصيد ويعتقد 
ادها ذل للع في شود ذلك ایب فهو AY‏ ناجح في العثور على 
دب حقيقي وعلى قنصه7). و ينطبق هذا على قبائل الزولو فسي 
جنوب أفريقا ذ يسعى الرجل الذي يريد استمالة كلب الم ة التي 
يريد التزوّج منها إلى أن يمضغ قلباً مصنوعاً من خشب الأشجار 
لكي يلين قلبها وتقبل به زوجاً لها.(:۱) 

لقد بدأ الإنسان الأول يربط لأول مرة بين الأشياء عبر هذا 
المنطق السحري المغلوط - من وجهة نظرنسا وعلى وفق 
معطيات عصرنا - فإذا صب الانسان الأول الماء على جسده 
محاكياً نزول الغيث فان هذا لا علاقة له بتبخر الماء وتكاثفه في 
الطبقات العليا الباردة ومن ثمّ عودته غيثاً يحيسي الأرض بعد 
موات. وإذا أحرق الإنسان الأول قلامة ظفر عدوه أو قصاصة 
من شعره فان هذا في واقع الحال لن يصيب العدو بسوء. ولك 
الربط المنطقي المنسّق إنجاز ضري يخ Tee‏ 
تحصى من “paill‏ الحضاري للإنسان ولذلك يورد ليفي بريل في 
كتابه العقلية البدائية: إننا لا يمكن بل لا يجوز لنا " أن نفستر نشاط 
البدائيين العقلي بأنه صورة بدائية من نشاطنا وإنه يكاد یکسون 
صبياً نا ومعتلاً بل سوف يبدو لنا على العكس من ذلك. إنه أمر 
طبيعي بالنسبة إلى الظروف التي تكتنفه وإنه تشاط... قد بلغ 
درجة لا بأس بها من “alll‏ على “Pacis sha‏ 
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وليس من الموضوعية في شيء أن نحاكم معطيات عصر 
بمعاییر عصر آخر إذ إن السحر مرحلة مر بها الذهن البشري. 
انها مرحلة العلم الزائف "Pseudo_Science’‏ كما عبر تاياور" 
بيد أن تلك المرحلة السحيقة لم تنته تماما لتحل بعدها مرحلة 
أخرى تدعى مرحلة العلم. ان المسألة ليست بمثل هذه البساطة إذ 
تتداخل تلك المرحلة مع عصور وأجيال تلتها بحيث وصلت إلينا 
بقايا وترستبات من ذلك الماضي السحري البعيد مرتدية أثواباً 
شتى. ومن ذلك ما دعي ب'علم التنجیم" الذي يمكن أن نرده 
بشكل وبآخر إلى (قانون الممائلة أو التشابه الذي استند إليه السحر 
التشاكلي) (سحر المحاكاة) "وترتکز قواعد التنجيم في أساسها 
على الرمزية المباشرة وبالتالي على التداعي والممائلة. وتظهر 
هذه الرمزية المباشرة بشكل واضح في مبدأ حساب الطوالع على 
أساس وقت الميلاد إذ المظنون أن ثمة علاقة قوية مباشرة بين 
الكوكب أو النجم الذي كان طالعاً في السماء من السشرق وقت 
مولد الطفل وبين الطفل نفسه» وان لذلك كله علاقة قوية أيضاً 
بحياة الطفل ومستقبله ومصيره"9". 

وينبني التطیر" على أساس من المنطق السسحري ذاتسه. 
والتطيّر يبلغ مبلغ العلم عند كثير من الشعوب البدائية والمتأخرة. 
ويضرب لنا تایلور أمثلة أخرى كثيرة تدور كلها حول التفاؤل 
والتشاؤم "من رؤية الطيور البيضاء والسوداء أو رؤية بعسض 
الحيوانات ومن اتجاه طيرانها أو سيرها. ويبيّن لنا الرمزية 
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الواضحة في اليد اليمنى التي ترتبط بفكرة الخير والقوّة والسلطان 
والقداسة والید اليسرى التي ترتبط Sis J‏ 5 ة الشر والأذى والنجاسة. 
ولا يقتصر التفاؤل بالنصر لرؤية الصقور على الشعوب البدائية 
وشبه المتحضترة بل أنه كان سائداً في أوربا قديماً حيث كان 
الصقر الجارح العنيف يعتبر فألا حسناً للأبطال في غزواتهم0*۲. 
وكان للكلدانييّن شهرة لا تبارى في معرفة أساليب التطيّر عن 
طريق " قراءة رئة الطيور وأكبادها وأحشائها. وكانوا يتشاءمون 
ويتطيرون من المرأة والدار والفرس وعتبات البيوت ومداخلها 
والغراب الأسود وحتى العطاس والسعال كانوا يتشاءمون 
Ag,‏ 


وتتسلل بعض مظاهر السحر إلى العرافة والكهانة لدى 
العرب في العصر الجاهلي. ذلك لأن العرافة ذات صلة فسي 
بداياتها بالطيرة والتفاؤل والتشاؤم. ومن المعروف أن العربسي 
زمن الجاهلية يتفاعل من السانح (الصيد إذا مسر من ميامنك) 
ويتشاءم من البارح (الصيد إذا مر من مياسرك)'. بيد أن 
العرافة ارتقت في زمن لاحق من مبادئ الأوهام واتصلت بدقة 
الرؤية التي هي فطرة عند العرب» واتخذت شكل قيافة SY)‏ 
وقيافة البشر. ولم يكن هناك تخصتص إذ أن العراف قد يمارس 
بعض الممارسات السحرية وقد يبدو و في إهاب الطبيب وفي ذلك 
يقول عروة: 
فقلت لعراف اليمامة دواني فانك إن داويتني Magda‏ 

1٩ 


وتبدو الكهانة عند عرب الجاهلية أقرب إلي روح السحر 
وممارساته. فالكاهن يعالج المرضی بالرقی ذات الطابع السحري» 
وهو يعالج المعضلات بالخط في الرمل وما يتخلل ذلك الخط من 
إيحاءات بالسعودة والنحوسة - كما عبر اين خلدون فسي 
مقتمته!4') -. كما أن الكاهن يعالج الأمور بالنفسث في العقد. 
والعقد أصلها أن الكاهن إذا أخذ في قراءة الرقية أخذ خيطاء ولا 
يزال يعقد عليه عقدة بعد عقدة وینفث igus‏ وقد استعاذ الاسلام 
dil‏ من شرور الساحرات ووصفهن ب(النفاثات في العقد) فسي 
قوله تعالى "ومن شر النفاثات في العفد۲۲. 

وربّما يرمز العرب لعمر الإنسان أو أجله بالن‌س وعلسى 
طريقة سحر المحاكاة. پستفی هذا من حكاية لقمان الحكيم حين 
دنا أجله "وبلغ الميقات» أقبل ذلك التسر (لبد) حتی وقع على 
شجرة الرطب» فدعاه ليطعمه من لحم قد بضعه؛ فأراد لبد أن 
ينهض فلم يطق أن يطير فأقبل لقمان فزعاً حتى قام تحته وقال: 
إنهض cal cad‏ الأبدء لا تفطع بي الأمد. فلم يطق لبد أن ينهض 
وتفسخ ريشه فأنشأ لقمان يبكي نفسه. ثم سقط لبد ميتاء فجاء 
لقمان ينهض فاضطربت عروق ظهره وخر میتً(. 

ومن الظواهر التي تستحق الوقوف عندها هذا النبذ المبكر 
لممارسة السحر وللساحر على حذ سواء. فهذه شريعة حمورابي 
التي اشتملت على Sale (YAY)‏ ويعود تاريخها إلى آکشر من 
(۳۵۰۰) سنة خلت تنص في ماثتها الثانية على ما يلي ' إذا ألقى 
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رجل على رجل تهمة ممارسة السحر ولكنه لم يثبتهاء فان على 
الذي اتهم بالسحر أن يذهب إلى النهر وعليه أن يرمي نفسه في 
النهرء فإذا غلبه النهر فان على من آتهمه أن يستولي على بيته. 
فإذا أثبت النهر آن هذا الرجل بريء وخرج مته سالماً فان الذي 
اتهمه بالسحر (aay‏ ومن الطريف أن نذكر هنا أن أسلوب 
إثبات براءة الرجل المتهم بممارسة السحر أو إدانته يتمّ بأسلوب 
سحري أيضاً بعيداً عن الاستدلال المنطقي. ويعكس أسلوب 
صياغة المادة الثانية من شريعة حمورابي أكثر من حقيقة منها إن 
السحر وجد في زمن أبعد من تاريخ إنجاز نلك الشريعةء وأن 
السحر كان يمارس في الخفاء» وأن السلطة آنذاك تخشی من 
الساحر وقدرته على التأثير في الناس وإيهامهم فضلاً عن أنّ 
الموقف الرافض للساحر وسحره يعزى إلى صف الساحر 
وادعاءاته ومبالغته فيما يستطيع أن يفعله حقيقة فإذا حصل ما هو 
بشأنه بمحض المصادفة كأن تنجح الرقية التي صنعها لدحر “pall‏ 
أو لشفاء مريض أو... فانه سيشمخ برأسه عالياً فخورا بما حققه» 
وإذا فشل فانه سيبرّر فشله بأساليب لا تنتهي ومبررات لا حصر 
لها. ولذلك فهو يشترط كثيراً ويضع عوائق وصعوبات ويخلق 
جوا يدعي أنه ضروري لنجاح السحر وبخلافه فا السحر hy‏ 
ولا ذنب له في ذلك. 

وحين جاء الإسلام الحنيف رفض السحر والسحرة ولم 
يذكرهما إلا في موضع الضلال. ويتركز لفظ السحر في بض 
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المعاجم العربية في مفهوم الإيهام Me lastly‏ ولقد ورد لفظ 
السحر في ثلاث وعشرين آية منجّمة في كتاب الله العزیز» olay‏ 
لفظ الساحر في اثنتي عشرة آية. وأما لفظ السحرة فقد تضمنته 
شاني UT‏ وهذه الألفاظ جميعاً (السحر والساحر والسسحره) 
ترد بمعنى الإدانة للسحر. وليس أدل على ذلك من سحرة فرعون 
الذين جاء ذكرهم في أكثر من سورة ومنها سورة الأعراف لذ 
يرد فيها قوله جل شأنه "وجاء السحرة فرعون,» قالوا ن انا لأجراً 
إن كنا نحن الغالبين. قال نعم وإنكم لمن المتریین. قالوا يا موسى 
تا أن تلقي ولا أن نكون نحن الملقين. قال ألقوا فلا ألقوا 
سحروا أعين الناس واسترهبوهم وجاءوا بسحر عظيم وأوحينا 
إلى موسى أن ألق عصاك فإذا هي تلقف مايأفكون فوقع الحسق 
وبطل ما كانوا يعملون. فغلبوا هنالك وانقلبوا صاغرین"۳, 
ويتبيّن من حوار السحرة مع فرعون أنهم خاصّته ومفریسوه 
وأدواته. وأنهم واثفون من الغلبة. وقد استطاعوا أن يبهروا أعين 
ااناس وأن يوهموهم حد القناعة بأن ما يرونه أمامهم be‏ شيئاً 
خارقاً بيد Of‏ موسى عليه السلام يبطل سحرهم حسين تستحيل 
عصاه ثعباناً Linge‏ يبتلع ما ألقوه. وحينذلك يظهر الحق ويبطل 
السحر. ويعود السحرة إلى طريق الرشاد بعد أن ينكشف زيف 
لدعاء‌اتهم» ويدركون أن معجزة موسی عليه السلام لا تنتمي إلى 
ما يفعلونه بل إنها فعل سماوي خارق للمألوف الذي اعتدنا أن 
نراه ونعايشه. 
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ويتساءل الدكتور عبد السلام السكري: هل للسحر حقيقة ؟ 
حیث يورد رأيين في هذا الشأن " أحدهما ": رأي جمهور أمل 
السنة وعامة العلماء؛ والآخر رأي عامة المعتزلة والقدرية وأبسي 
اسحق الاسترابا ذي من علماء الشافعية وأبي بكر الرازي مسن 
الحنفيةء والدكتور السكري يرجّح الرأي الأول الذي يرد فيه آن 
للسحر حقيقة ثابتة بنص القرآن الكريم والسنة النبوية المطّرة 
وله تأثير في OL‏ الأجسام وإتلافها نتيجة محاولة النفوس الخبيثة 
لأقوال وأفعال Lay‏ عنها أمور خارقة للعادة. وأما الرأي الثاني 
فانه يرى أن السحر مجرد تخييل وتمويه وأن ما يقع منه محض 
خيالات باطلة وتضليل وأنه من آبواب الشعوذة فلا تأثير له إذا 
البتة لا في مرض ولا قتل ولا حل ولا عقد وإنما هو تخییسل 
لأعين الناظرين ولا حقيقة له سوى ذلك ويتفق معهم في هذا 
الرأي من العلماء المحدثين الإمام محمد عبده وتلميذه الشيخ محمد 
رشيد رضا وغيرهما. وعلماء الزيدية وأبو بكر الرازي من 
الحنفية يرون: أنه لا تأثير للساحر إطلاقاً وليس له دخل وإنما 
التأثير من الله تعالى فحسب» وقد قذمنا أنه خلاف شكليء لأن 
الزيدية يعترفون بتأثير السحر ويرتبون على الساحر أحكاماً""". 

وقد أتيح لي أن أطلع على بعض كراريس السحرة في هذا 
العصر فوجدت أن معظمها ينصب اهتمامه على العلاقة بين 
الرجل والمرأة. وكثيراً ما ترتاد النساء السحرة بهدف توثيق 
المحبة Gedy‏ وبين آزواجهن أو صرف اهتمام الأزواج عن نساء 
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أخريات قد تكون الضرة أو الشقيقة وسواهما من بينهن. وقد تلجأ 
بعض النساء إلى الساحر أو الساحرة يسبب رغبتها في الحمل 
وفي بعض الأحيان في إنجاب الولد دون البنت. وريّما يهرع 
الإنسان إلى الساحر بسبب مرض عضال ولاسيما أمراض 
الجهاز العصبي. 

ومن غريب ما قرأته عن جلب المحبة باستخدام زيتون بن 
«col‏ ولم اسمع بأن لابليس ابناً بهذا الاسم إلا في كتاب "تسخیر 
الشياطين في وصال العاشقین" لمؤلفه عبدالفتاح السيد الطوخي 
الذي يصف نفسه ب_(الفلكي) إذ يورد ويأسلوب السحرة التعجيزي 
" تأخذ سراجاً جديداً من طين الفخار الغباري وئکتب هذه الطلاسم 
الآتية ۸۷۳۷۸۸۱ ۹۹۷۷۱۲ ۱۳ هاروت وماروت أجب» يأمره 
بكذا ۱۱۷۸۸۷۷ ۳۳۸۸ ع ۱۳۱۱۷ ع ۱۱ هاروت وماروت 
واخطف يا آحمر بكذا ,۱۱۱۱۸۱۱ ۱۳۳۲ ۱۱۱ ۷۱۱۱ 
هاروت وماروت عجل يابرقان بکذا یر ۳۱۳ لا ۱ 
۸ ۷۸۸ حيث تكتب هذه الطلاسم والأسماء على خرقة 
جديدة من الکتان الأبیض ثم توقدها في قطران وزیت حار مسن 
سلجم وائل القسم خمساً وأربعين مرة في كل ليلة مدة ثلاث لیال 
وتحضر أيضاً المقل الأزرق والميعة الناشفة والمبيعة السائلة 
وقشر العنبر الأحمر واللبان الذكر واللادن..... فتعلم أن العون قد 
حضر فاطلب استخدامه واقبل شروطه (شروط الساحر الغريبة) 
فانه يجيبك إلى ما تريد وهو يتضرف في جلب النساء وللرجال 
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بالمحبة والمودة وفتح الأقفال وتسليط النار على دور الأعداءء 
والغرائب مثل إظهار الشمس بالليل والقصر بالنهار...٠*٠‏ 
والغرائب الأخيرة تقع في باب الهلوسة وافتفاد المنطق وتصدي 
منجزات الذهن اليشري» ويبدو تحقيق الطلبات المذكورة مستحيلاً 
مما يسهّل للساحر أن يبرر الفشل المحقق لهذا السحر. 

ويشار في بعض كتب السحر إلى باب عقد المرأة والمقصود 
به حجيها عن الرجال جميعاً بعزيمة السحرة حيث يرد في هذه 
العزيمة: دكائل > بمائل > رصائل > حبائل > معائل > بدائل > 
اسائل > توكلوا يا خذام هذه الأسماء واعقدوا فلانة بنت فلانة عن 
جميع الرجال وأن تغوّرها تغویرا۳. وهذه العزيمة مسشفوعة 
بخاتم يتضمن حروفاً وأرقاماً وعلی النحو الموضح في هذا 
الشكل: 


ولا أحسب أن ثمة صلة بين هذه الحروف والأرقام والأشكال 
وما ذكر من هدف غريب لهذا السحر. 

. وتدخل قراءة الكف في إطار مثل هذه الممارسات السحريةء 
ويمكنك أن تجد في المكتبات كثيراً من الكتب التي تتصدر غلافها 
الأمامي كف كبيرة وهي تتناول أسرار الإنسان المسجلة على كفه 
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ومستقبله وأقداره ~ على حد اعتقاد هذا النمط مسن السحر — 
وعبر خطوط يده التي تقسم عند بعضهم إلى سبعة أقسام وهي 
"1- خط القلب ۲- خط الرأس ۳- خط الحياة ۶- خط القدر 
ويدعسى bal‏ خط زحل 5- خط الشمس ۱-خط عطارد 
۷- الجذور وهي تبدو واضحة في أسفل المعسصم حسین تثنسي 
(ag‏ ومنهم من يقسرن الأصابع ببعض الكسواكب "يبدا 
الع في اليد الیمنی slash‏ من اليمين: -١‏ الابهام: إصبع فينسوس 
۲- السبابة: إصبع جوبيتر (المشتري) ۳- الوسطی: إصبع زحل 
-٤‏ البنصر: إصبع الشمس 5- الخنصر: اصبم عطارد۳۱۳. 
وتغيظك ثقة ما أطلق عليه الكتاب: الدلیل السصغیر bel yp dl‏ 
الکف إذ برد على سبیل الاستدلال "لرجل ذو الهيئة الاداریة: له 
يد ضيقة طويلة خط الحياة یحیط بمرتفع فینوس, السلامية الثانية 
للإبهام أكثر طولا من السلامية الأظفرية بعض الأخاديد علسی 
الإبهام؛ الأصابع ذات نهایات مخروطیة.... الطبیب الجراحي: 
السلامية الثانية للسبابة متينة وأکثر طولاً من الأصابع اللخسری» 
أليد ملعقية الشكل ۰ المهندس: يد مربعة» ونهایات ملعقية عند 
الأصبع الوسطىء ويد طويلة تشير إلى طبيعة حالمة!! ويد 
عريضة تشير إلى رغبة في العمل في الهواء الطلسق لافسي 
المكتب""". وهذه الأوصاف للكف وخطوطها هلامية الشكل وغير 
دقيقةء ولو عكست مثل هذه الأفكار على أكف الناس بهدف تحديد 
مهنهم ومستقبل أيامهم لبدت ضرباً من الوهم والتضليل والاسفاف. 
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ومن الطريف أن نذكر أن بعض علماء الفولكلور الأوربييّن 
يؤكدون على أن عدد الساحرات هناك وعبر الأجيال أكشر مسن 
عدد السحرة الرجال. وان الساحرات الشابّات يربو عددهن على 
الساحرات العجائز ودليله على هذا إن آخر ساحرة أحرقث في 
همبورج كانت خادمة صغيرة. ولعل جان دارك الفرنسية الثائرة 
التي أحرقت بتهمة السحر خير شاهد على de‏ وليست لدينا 
معلومات مؤكدة عن عدد الساحرات أو السحرة في عالمنا العربي 
بيد أنهم ينتمون إلى الأصل ذاته في التعامل مع الحقائق الكونية. 
فالسحر جذر راسخ في الذهن البشري ولا يتخطّاه الإنسان 
بسهولة إلا إذا تسلح بالدين القويم والمنطق العلمي كليهماء وآمسن 
بان تلك المرحلة (مرحلة السحر) ينبغي أن يغادرها العقل البشري 
السوي. 

وليست هذه الرواسب السحرية حكراً على المجتمعات النامية 
- كما تسمّى مجتمعاتنا باللغة المهذبة - بل ان أرقى المجتمعات 
تجد فيها ما يحيّرك فمن يقود آخر مبتكرات (التكنولوجيا) كأن 
يقود أحدث طائرة. أو يدير جهاز (الكمبيوتر) باقتدار قد يكون في 
الوقت نفسه من أشد المعتقدين ببعض مظاهر السحر ورواسسيه 
وبقاياه كالتطيّر من شكل معين أو حيوان أو طائر أو صوت أو 
لون وكقراءة الكف وقراءة الفنجان والسعي إلى قراءة الأبراج 
المرتبطة بالنجوم ومساءلة الرمل والحصى عن مصير الإنسان 
ومستقبله. Gly‏ ظاهرة السحر تكون بالضرورة أكثر تركيزاً في 
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الأوساط المتخلفة والفقيرة نظراً لوعود السحرة وأخيلتهم تلك التي 
لا يمكن تحقيقها على صعيد الواقع وإذا ما تحقق بعضها فان ذلك 
محض مصادفة لا غير. وإذا كان الساحر يدعي أنه ينظر إلى 
غياهب الغيب ومجاهيل المستقبل فيكشفها ald‏ ناظريك GY‏ الدين 
يؤكد لك ار" هذا مما لا يمكن أن تتسبه لبشر. وليس أدل على ذلك 
من الآية الكريمة " قل لا يعلم من في السموات والأرض الغيب 
إلا اش ". ومن هذه النقطة وسواها يحصل التضاتد الحاد بسين 
الدين والسحر. 


وإذا كان لا ب من تفسيم آخر للسحر غير التشابهي 
والتلامسي - فان السحر قد يقتم إلى سحر نظري وآخر عملي. 
يكون الأول أسلوب تفكير في حين أن الثاني يأخذ طابعاً عملياً إذ 
تصاحبه بعض الحركات الجسدية وفیما يشبه الرقص فضلاً عسن 
الأصوات المسجوعة المغناة التي غالباً ما تكون بدون معنى. 
ويبدو Uf‏ الجزء النظري من السحر جاء من تشظي الأسطورة 
وبقاء بعض منطلقاتها وركائزها في أفكار الناس ومعتقداتهم. وأمًا 
الجزء العملي فهو سليل الطفوس السحرية التي تسصاحب 
الأسطورة وتؤدي إلى تحفيق أهدافها كاستنزال المطر أو حجبه 
. فيما ذكرناه سابقاً. 
وقد نستطيع أن نقمتم السحر إلى سحر أبيض وآخر أسود 
وعلى غرار تقسيم جيمس فريزر إلى السحر الإيجابي والسحر 
السلبي”". ويأتي اللون الأبيض هنا ليس قريناً للخير على وجه 
~YA.‏ 


0 مادام الساحر يتكئ على الايهام والتزيف. ومعرفة 
ثق على “ys‏ العصور أفضل من التمسك بالأوهام والأكاذيب. 
mR E‏ لا تضر" كأن تسعى زوجة جاهلة 
إلى تعزيز علاقتها الزوجية ol‏ تقصد الساحر بهدف الحصول 
منه على رقية سحرية للمحبّة الأبدية. وإذا لم يعطها الساحر أو 
الساحرة بعض ما يؤكل أو يذاب في الماء ممّا يترك أضراراً 
صحية بالغة حيث قد تكتفي بالكلمات والبخور والأدعية التي لا 
ضرر منها. وبعض رقي السحرة تتخذ شكل الخطوط والرسوم 
التي تشبه رسوم بعض البنيويين في وسطنا الأدبسي. وربسا 
اعتمدت الرقية على عبارات غامضة وکثیرا ما تكون مسجوعة 
وثقيلة على السمع ومتنافرة كي تؤدي غرضهاء وربما أقيمت في 
مكان شبه مظلم وفي جو خاص تسود فيه الرهبة الضرورية 
لإنجاح السحر مع رائحة البخور التي تملأ المكان. 
ويمكن أن نصف قراءة الأبراج في الصحف والمجلات بأنها 
سحر أبيض. على أن لا يأخذها الإنسان على أساس أنها حقائق 
MAR‏ اا ل 
وعلى أن تصاغ لهذا الهدف وليس لسواه. 
وعلى الرغم من العنوان التجاري لكتاب " قراءة اکف 
والفنجان وعلم النجوم " لمؤلفه ایراهیم محمد الجمل إلا إنسي 
وجدت المؤلف حذراً فيما عرضه من أفكار بشان الأبراج خاصة 
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وتنقسم دائرة الفلك وهي دائرة وهمية إلى إثني عشر برجا أو 
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بيتأ» طول كل منها ۳۰ درجة ويبدأ البرج الأول منها من درجة 
الصفر فان برج الحمل وهي الدرجة التي تبدأ فيها الشمس 
دورتها السنوية اعتباراً من الحادي والعشرين من مارس من كل 
عام وهذا الپوم ثابت دائم لا يتغير بتاتاً مع السنین ٠‏ وکان من 
نتائج اختلاف سير الكواكب في البروج أن لا نجد فردا واحدا في 
العالم لم تقتصر أوصافه وأخلاقه وصفاته على صفات وميّزات 
برج واحد أو كوكب واحد فقطء بل تجده مجموعة مسن صفات 
ثلاثة أو أربعة كواكب أو أكثرء منها من يغدق عليه حسناته 
ومنها من يصب عليه سيّئاته ولذا لا بخلو أي إنسان في الوجسود 
من بعض نواحي النقص أو العیوب...... وقد نتحول Atha‏ إلى 
ths‏ أخرى وینصرف إلى مزاج من نوع خاص لظروف طارئة 
ولحياة أخرى ونفسية جديدة.. .. لست معي بأن عقلاء البشر 
يضعون lee‏ بعش ما يرونه Le‏ جيرا فیجاه دون 
أنسهم للخلاص منه ودوماً يستطيعون ويتخلصون فأين الت أثير 
الكوكبي إذن ۲۳۲۴ مما يدل على أن المؤلف كان هدفه أن يدين 
هذا الحسم بشأن انتماء الإنسان بالضرورة وعلى خد اعتقاد هذا 
النئط من الوهم لبرج معيّن تنطبق أوصافه على حشد من الناس 
المولودين بتاريخ معيّن بحيث يتوحدون بأوصافهم وأقدارهم 
ومستقبل أيامهم ۱ 

ولا يدخل السحر القائم على خداع البصر Led‏ ذکرناه. إن 
يعضهم يستطيع أن ببهرك Gly‏ یضللك بخفة يده وسرعة بديهيته 
فيسحرك على مستوی معنی اللفظة المعجمي. 
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ويظل الجزء الأسود من السحر هو الأكشر طغيانا وأذى: 
وتأتي خطورة السحر أحياناً حين يمزج الساحر ممارساته 
السحرية بشيء من الدين كأن يلجأ إلى الأدعية وأسماء الأنبياء 
والأولياء كي يعطي سحره سمة القداسة. فسان رفضته رماك 
بمهاجمة المحرّم وان قبلته فان عليك أن تتنازل تماما عن 
معطيات العقل البشري الحضاري ومنجزاته. ولکن الح الفاصل. 
بين السحر والدين يظل في غاية الوضوح. 

وکثیرا ما كان السحر أداة بيد الأذكياء يصرقون به أمور 
عيشهم أو يتقربون به إلى الأغنياء والمتنفذين» مثله في ذلك مثل 
العلم الحديث الذي قد يضل سبیله الخيّر فيكون أداة أكثر سوءاً 
من السحر وأوسع شرأً. أليست القنبلة الذرية والهايدروجينية 
وسواهما من مبتكرات العلم الحديث ؟ ومن المؤكد إن ذهن 
الإنسان على وجه العموم - وينطبق هذا على إنسان هذا العصر 
- ليس منطقياً على الدوام وإلا لعمٌ السلام والرخاء ربوع هذا 
العالم ولاستغنى الإنسان عن الحرب والصراع بل إن الذهن 
البشري كل مركب معقد ينطوي على متناقضات لا حصر لها. 
ذلك أنه ماض ممند إلى آماد خلت لم نستطع تحديدها على وجه 
الدقة وذلك الأرث من الأفكار قد Sty‏ كاهله ويشذه إلى الخلف " 
أن الإنسان الحديث مزيج عجيب من ميّزات مكتسبة على مدى 
عصور طويلة من تطوّره العقلي. وهذا الكائن المزيج هو الإنسان 
ورموزه التي علينا أن نتعامل معها... إن الشكوكية واليفين 
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العلمي يوجدان قي داخله جنبا إلى جنب مع التحيّزات القديمسة 
والعادات المهجورة للفكر والشعورء وسوء الفهم العنيد والجهسل 
OM gut‏ بيد أن المحصلة النهائية لكل هذا هو الاطراد فسي 
التقتم باتجاه نوافذ أوسع للفهم سواء أكان هذا الفهم لدخيلة الإنسان 
وسريرته أم للعالم الخارجي من حوله. وما من شك في أن الجهد 
الواعي والفهم المتقصتي لظاهرة السحر قد يساعدان على التخلص 
منها فهي مرحلة مرّت وينبغي أن نفهم بعض رموزها الباقية التي 
قد ترتدي ثوباً جديداً أو تتخفى تحت أقنعة مخئلفة. 

وليس من الضروري أن نصدق ما اعتقد به بععض علمساء 
الانثروبولوجيا من أن السحر مرحلة أولى مر بها الذهن البشري 
ثلاها الدين فالفلسفة فالعلم الذي يشكل آخر هذه السلسلة. Gy)‏ مشل 
هذا التنظير تبسيط مخل لأنشطة مهمة في تاريخ الإنسان ومسن 
الصعب البرهنة على صحة هذا التسلسل لاسيما أنه قد یسستثیر 
غيظ علماء الدين والدنيا على حدّ سواء. في حين إن لدينا الدليل 
على أن كل هذه الأنشطة أو معظمها توجد بطريقة وبأخرى في 
المجتمع الواحد. بل لا نبالغ إذا ما قلنا إنها قد تتعايش في ذهسن 
إنسان واحد, 

وبعد فقد سجّل القرن العشرون الذي شهدنا خاتمته كثيراً من 
منجزات الإنسان الحضارية إذا ما استثيتا أخطاء الحروب 
وحماقاتها ولاسيّما الحربين الكونيتين وسواهما من الحسروب 
المتفرقة. لقد اقترب الإنسان في عصرنا هذا - وهو يدشن قرناً 
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ميلادياً جديداً هو القرن الحادي والعشرون - من قلب الأشياء 
وعرف جوهرها. وما يزال العلم يعد بإنجازات أيعد إذا ما استمر 
“pal‏ الذهني والتقني المدهش. وإذا لم يقع ما ينهي هذا الانجاز 
كنفاد مصادر الطاقة أو كارثة الحرب الذريّة فان إنسان المستقبل 
سيلتفت إلى أساليب تفكيرنا اليوم على أنها ماض ينبغي تجاوزه 
تماما كما نصف اليوم تفکیر الإنسان الأول علی أنه غير منطقي 
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الإضاءة الثانية 


البطولة في ملحمة جلجامش 
قراءة في التقنيات 


هل ملحمة جلجامش وثيقة تاريخية يستدل من خلالها على 
بعض الشؤون السياسية والاجتماعية والاقتتصادية والديئية 
وحسباء أم إنها لوحة فنية معبرة أيضاًء ويمكن ن النظر إليها وفقاً 
لرؤية أدبية ومن منظور صورة البطل فيها؟ هذا ما ستحاول هذه 
الدراسة أن تجيب عنه لاسيما أننا ما زلنا نستمتع بقراءتها وتشدنا 
أجواؤهاء لأن فينا جميعاً - نحن شیا من totaly‏ وطفوةه 
وعناده أمام قسوة حقيقة الموت وإزاء أسرار هذه الحياة وألغازهاء 
كما إننا نتابع بشغف رحلته عبر بحار الموت وتهزنا كثيرا عودته 
الخائبة إلى أوروك إنه يجسد لوعة الإنسان الأول وهو يقف أمام 
حفيقة الموث الأزلية ورفضه إياها بحماسء وبحته الدائب عما 
كان جلجامش - وينطبق هذا على البطل عامة - تعبيراً فنياً عن 
رغبة دفينة في أعماق نفوسنا تشق سبيلها إلى التحقق فندخل في. 
تجربة تثير في نفوسنا ما تثيره التجارب الواقعية من انفعال!). 
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(1) 

يوحي المعنى اللغوي للبطل بالقوة الجسدية والمنعةء فالبطل 
هو الشجاع الذي تبطل عنده دماء الأقران فلا يدرك عنده Of‏ 
ويتشعب مصطلح البطل متخذاً له مسارات متعددة» ففي الوقت 
الذي كان فيه البطل الأسطوري إلهاً أو شبه إله أو ابن إله تعبيراً 
عن قصور الخبرة الانسانية آنذاك وتخلف أدوات العمل وبدائیتها 
قياساً بما يحتويه عصرنا من تقنیة" فإن البطل الملحمي حمل 
كثيراً من السمات الإنسانية» واقترب البطل عامة من الإنسان كما 
نعرفه في واقع الحياة في الأنماط القصصية اللاحقة كالحكاية 
الخرافية والسيرة الشعبية. وقد تخلى البطل عن شجاعته وقوته 
الجسدية في الفنون القصصية والرواثية والمسرحية في العصر 
الحديث فما البطل إلا ذلك الشخص الذي (إيلعب دوراً رئيساً في 
القصة أو المسرحيةء وتنطوي نفسه على صفات وقوى يتعاطف 

معها القراء والنظارة دون غيره من الشخصيات)!). 
وربما لا يكون البطل إنساناً وإنما ینمثل في مكان وأحداث أو 
فكرة معنوية GY‏ العبرة بالبطولة هنا هي الركيزة الأساسية التسي 
ترتکز إليها الأحداث وتنمو من خلالها(". وقد نجد من يصف 
البطل في الفن الروائي المعاصر بأنه سلبي وهامشي وعاجز 
وقلق ومغترب ومحبط (). وإذا كان البطل الأسطوري قد نشأ 
استجابة لحاجات نفسية وذهنية وثقافية ارتبطت بحياة الإنسان 
الأول" فإنه مهد الطريق لبطل آخر هو البطل الملحمي الذي 
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ينتمي !| au‏ جلجامش» والذي تبقى القوة الجسدية والشجاعة مسن 
ركائزه الذاتیق بيد أن ثمة جانباً موضوعياً في شخصية البطل 
يتمثل في كونه النموذج الذي يعبر عن الجماعة كلها. ويؤكد 
بعض الباحثين على الجانب الاجتماعي في البطولةء ويكون البطل 
وفقاً لهذا المعيار هو (إذلك الفرد الذي يدرك باحساسه المرهف 
وذکائه الوقاد وعبقريته النيرة مطامح مجتمعه وأمانيه» فإذا به في 
طليعة من يسعى لهذه المطامح ويكافح لتحقيق هذه الأماني)!0. 
ويقترب البطل الملحمي من هذا المفهوم للبطل فهو نتاج 
وجدان الجماعة وهو مثال نابض لأفرادها وخلاصة فضائلها وهو 
المحقق لأحلامها ورغائبها. وبما أن هذه الدراسة ستعنی 
بالجانب الأدبي من الملحمةء لذلك فسترصد البطل فيها من حيث 
صلته بمضمون الملحمة وبشخصياتها وأحداثها وحوارها وسردها. 


(ب ) 
إن شخصية البطل جلجامش مشل هرم متعدد الألسوان 
والاشکال» فاذا ما وقفت إزاءها عکست لوناً ما وظهرت لمن پقف 
في الجانب الآخر من الهرم باون آخر؛ فهسي صورة لطمسوح 
الإنسان من أجل تخطي جدار الموت الذي تنتهي عنسده آمال 
الإنسان وتطلعائه وهمومه أيضاً. ان الخلود هو الموضوع 
الأساس لهذه الملحمةء وقد كان هدف بطل الملحمة الخلود الحسي 
أول الامر بمعنی of‏ یظل Ly Le‏ تناقلته الأجيال عن خلود أوتو 
- نبشتم» بيد أنه بعد أن يئس من هذا النمط من الخلود يرضى يما 
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يعيد الشيخ إلى صباهه وينطوي هذا على إشارة واضسحة إلسى 
العقاقبر والأدوية التي يمكنها أن تعالج آدواء الإنسان فیطل 
محتفظاً بحيويته وان تقدم به العمرء ولكن جهده تبتلعه الأفعصى؛ 
Gay)‏ هذه الأسطورة نشأت عادة اتخاذ صورة الحية رمزاً للحياة 
والشفاء ON dally‏ 

وهنا يلوذ جلجامش بنمط معنوي من الخلود ذلك هو البنساء 
وتعزيز المسيرة الإنسانية والسير بها قدماً صوب التطورء إذ 
تنتهي هذه الملحمة الشعرية إلى أن الإنسان يمكن أن يخلد بأعماله 
play‏ فالبديل عن الخلود الحسي ((هو تخليد ذكر الإنسان عن 
طريق البناء الحضاريء وذلك بتوجيه البطولة لخدمة الحسضارة 
بدلا من السعي وراء سراب الخلود وتضييع المجهود الإنساني في 
هذا السعي... وهكذا تربط ملحمة جلجامش بين البطولة 
والحضارة؛ وتجعل من البطولة صانعة للحضارة» وتحفق في 
الوقت نفسه أمل البطل المنشود في الخلود ومقاومة الموت)1". 

وينسجم جلجامش مع صورة أبطال الملاحم عامة من حيث 
قوته الجسدية وشجاعته التي تذكرنا بالمعنى اللغوي للبطل. إن 
البطل الملحمي يحتاج إلى القوة الجسدية بوصفها سمة أساسية في 
تلك المرحلة من عمر الحضارة الإنسانية؛ فضلاً عن أن جلجامش 
لا يعول على القوة البدنية وحسب كما هو GLE‏ رفيقه أنكيدو إذ 
يستثمر جلجامش الحيلة والدهاء بحيث يذكرنا بشخصية بطل 
الأدويسة (أوديسيوس) الذي صور بعده Ly‏ يقارب من خمسة 
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عشر قرناً0, وهو صاحب حيلة حصان طروادة الشهيرة 
نستنتج هذا من خلال تهيئة جلجامش نفسه وسلاحه قبل أي 
صراع يدخله» ومن هذا أنه استدرج أنكيدو إلى الصراع بعد أن 
أضعفه جسدياً حين بعث إليه إحدى بغايا لمعبد. قد وصف 
جلجامش بأكثر من مجرد القوة الجسدية وجمال الشكل والصورة 
التي كان Adi‏ تركيز عليها بحكم طبيعة الملحمةء فهو العارف 
الحکیم» وهو سليل لوكال بندا وننسون» وهو المقتدر جنسيا حسد 
الاعتداء والشبق وهو الذي يعفو عند المقدرة ويجازف عند 
الضرورة:؛ بل إن الملحمة تستهل الحديث عن جلجامش على أنه 
(هو الذي رأى كل شيء)'. إشارة إلى معرفته وسعة خبرته. 
وتكمن عبقرية الملحمة وقوة تأثيرها بل سر خلودها في أنها 
رسمت صورة إنسان حقيقي وان كان ثلثه بشراً وثلشاه إلهاًء 
وينسجم هذا مع ما ورد من أن الأسطورة قد مهدت للملحمة وأن 
الثلثين الإلهين هما من بقايا الأسطورة في الملحمةء فضلاً عن أن 
هذا الجزء الإلهي في جلجامش يدل على أن الملوك السومرين 
كانوا قد ألهوا آنفسهم أو أنهم انتسبوا إلى أصول OV‏ ولا 
أميل إلى الرأي القائل oly‏ جلجامش بدأ ساناً وقد تأله في زمن لا 
حق لأن هذا مما لا ينسجم مع مسيرة الفن القصصي dale‏ منذ 
الحكاية الأسطورية وحتی الفن الروائي المعاصر إذ يتلخص 
تاريخ مسيرة هذا الفن بأنه تاريخ الاقتراب من الإنسان ونزعاته 
وهمومه VAIL‏ فضلاً عن أن جلجامش بدا أقرب إلى قلوبنبا 
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في الجزء اللاحق من الملحمة ولاسيما بعد موت صديقه الأثير 
أنكيدو. 

ومثلما يقال عن صورة البطل جلجامش وأنها تعكس أكثر من 
مضمون فإن شخصية البطل أنكيدو - الذي لا يمثل مجرد نطل 
البطل كشخصية شيبوب التي ترافق عنترة في السيرة الشعبية 
على سبيل المثال - تشع أكثر من مضمون» فأنكيدو تعبير عن 
((فكرة الحيوان الانساني التي تركت آثارها في سلسلة أنسساب 
بعض القبائل... هذه الفكرة استغلها النص بمعنى فلسفي بعيدء 
أعني محاولة رفع شان الإنسان الحيواني إلى مرتبة AM (clad‏ 
لقد صورت الملحمة بأسلوبها القصصي الشيق مرحلة تحول 
الإنسان من الوحشية إلى الإنسانية من خلال شخصية أنكيدو إذ 
تخلى عن عالم الحيوان الذي كان fe je‏ منه وبدأ مرحلة الوعي» 
وعي الذات التي تعني فيما تعنيه مرحلة المعاناة والمكابدة. 

ويبدو أن هذا المضمون هو الذي يطالعنا لأول وهلة إذ إننا 
٠‏ لو Ged‏ النظر في شخصية أنكيدو لوجدنا أنها الشخصية المكملة 
لشخصية جلجامشء فإذا كان جلجامش يجسد واقع مدينة أوروك 
وطبيعة الإنسان الحضري فيها فإن أنكيدو يمثل البرية والصحراء 
والبداوة التي يمكن القول عنها إنها إطار المدينة وسورهاء 
وتحتاج الإنسانية إلا أن يتآزر الجانبان» فقد حصل هذا علسى 
المستوى القصصي حينما تالف البطلان وانسجما في صداقة 
سامية جعلت الدكتورة نبيلة إبراهيم تطلق على الملحمة اسم 
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(أنشودة الصداقة)۳۱. إن صداقة البطلين تعني ضرورة الثلاحم 
بين البيئتين البدوية والزراعية (وعلى مستوى مفهوم البطولنة 
الذي تعالجه الملحمة لابد من وقوع صدام أو صراع بين البطلين 
لما يتبناه كل منهما من قيم متعارضة وصفات متباينةء وتنجح 
الملحمة في توظيف الصداقة عملا موفقا بين البيئتين وأفرادهما 
وبين القيم المتباينة لهاتين البيئتين)"'. 

وكما هو شأن الأعمال القصصية على مدى تاريخ الفن 
القصصي فإن الملحمة تعكس لحظات الضعف الإنساني بالرغم 
من شجاعة البطل وقوته وقدرته علسی الصراع مما يجعلنا 
نتعاطف مع البطل وننسجم معه» فهو قد يخاف أو يتردد ویحجم 
عن الإقدام» وربما بكى وخارت قواه؛ ينطبق هذا على جلجامش 
وعلى أنكيدو وإن بدا أكثر وضوحاً في شخصية آنکیدو(؛ يجسد 
هذا الضعف الآني للبطل ضرورة قصصية فنية قوامها الصراع 
بين البطل والقوة الأخرى المناهضة له مما يدل على أن 
الانتصار لم يكن سهلاً ودون تضحيات جسيمة فضلاً عن أن هذا 
الضعف ينطوي على دلالة أخرى تقربه من نفوسنا لأنه إنسان 
مثلنا يتطرق الخوف إلى قلبه ولكنه سرعان ما يتجلد ويتماسك. 

وثمة بطولة من نوع ثالث تتجسد في شخصية أوتو - نبشتم 
المجسد لفكرة خلود الانسان نتيجة إنقاذه لجنس البشري؛ وربما 
من قبيل التبسيط أن نرى في صورة أوتو - نبشتم yd‏ من 
شخصيتي نوح والخضر - عليهما السلام - مجتمعين علما بأن 
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شخصيتهما لاحفتان ببطل الأسطورة ون كان ثمة من يؤكد تأثر 
كاتب التوراة بالملحمة السومرية وبقصة الطوفان خاصة حد نسخ 
بعض المواقع gis‏ إن أوتو - نبشتم يؤكد بما لا يدع مجالاً 
للشك أن الإنسان يحتاج إلى أن يرسم شخصية تعبر عن الخلسود 
معوضة إياه عن إحساسه العميق بالرعب من حقيقة الموت 
الماثلة» لذلك فقد عبرت الملحمة عن هذا بشخصية أوتو - نبشتم 
القاصي التي ریما شاعت قبل كتابة هذه الملحمة بأجيال تناقلست 
قصة الإنسان الخالد. وجاءت الملحمة كي تصوغها هذه الصياغة 
التي وصلت إلينا. 


وثمة حشد من الأفكار التي عرضت من خلال الملحمة ومنها 
إن العراقيين القدماء قد يتمردون على الرؤية القدرية التي يعتقد 
بأنها سمة من سمات الفكر الجزري (لسامي) (dale‏ فضلاً 
عن أنها GAS‏ عن معتقد العراقيين القدماء بالآلهة المتصددة 
وبخلق الإنسان وبالعالم الأسفل؛ كما إنها تعرضت لمضامين 
متعددة أخرى منها الصداقة والأمومة والزواج وفقاً لمنظورها 
الخاص وفي سياقها القصصي المحكم. 
(e)‏ 
ومثلما يلجأ كاتب الرواية المعاصرة إلى خلشق شخصيات 
أخرى من شأنها أن تكون مرايا تسلط الضوء على شخصية 
البطل وتوضح ملامحه» فإن الملحمة اشتملت علسى حشد من 
الشخصيات الأساسية والثانوية التي أدت هذه الوظيفةء فثمة رفيقه 
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في الصراع وشقيق طموحه والباعث على رحلته صوب استكناه 
سر الخلود وأعني به أنكيدو الذي يجسد نقلة حقيقية في حياة 
جلجامش ابثداء من ظهوره ندا Lyf‏ لجلجامش - ولكنه ليس بديلاً 
بأي حال من الأحوال - وانتهاءٌ بموته الذي أيقظ في جلجامش 
حسه الإنساني وذكره بمصيره وخاتمة حياته. إن شخصيتي 
جلجامش وأنكيدو تتبادلان shy‏ والتأثير dala‏ كيان الملحمة 
الرصین» وتشخص الملحمة طموح جلجامش في الخلود بل 
طموح الإنسان من خلال شخصية أوتو - نبشتمء لقد عجز 
جلجامش عن أن يكون مثل جده الخالد الذي حقق ما لم يحقفه 
إنسان حين أنقذ البشرية من الطوفان فكافأه مجلس الآلهة بالخلود. 
ویستنتج أحد الباحثين من هذا أن الجمعية الوطنية - كما سماها 
وهو يقصد مجمع الآلهة - كانث لها (سلطة منح حقوق 
المواطنة» وهكذا منح أوتو - نبشتم حقوق الآلهة من الجمعية 
الإلهية بينما حرم جلجامش من الخلود لأنه.لم يكن هناك له يدعو 
الجمعية إلى الاجتماع). وعلى صعيد القصة الملحمية كان 
جلجامش صورة إنسانية بحتة في حين بدا أوتو - نبشتم مجرد 
صورة ذهنية وحلم بشري» ومن هنا فان جلجامش أقرب إلى 
نفوسنا ومعانائتا من جده الخالد. 

وتلعب الآلهة دور ثانوياً في الملحمة وإن كان جلجامش 
وأنكيدو وأوتو - نبشتم لا يتحركون إلا بمشيئة الالهة.. فجلجامش 
يرعاه الإله شمش ویحبه» وقد حباه آنوو أنليل الفهم الواسع(*. 
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وقد ناصر gil‏ اوتو - نبشتم ومنحه الخلود. وكانت الآلهة قد 
cs je J‏ له بإعداد الفلك من أجل إنقاذ البسشرية )9 وتصصرف 
الالهة في الملحمة كما البشر فهي قد تناصر آبطال الملحمة أو 
تعادیهم» فضلاً عن أنها قد ررتخاف وتبكي وتنام LS‏ بفعل البشرء 
1 إن الالهة أحياناً تخطئ كما any! thal‏ أنليل في القضاء 
بالطوفان على البشریة۱6. ونلمح ضمنياً موففاً عدائياً من الآلهة 
يستنتج من الملحمة كلها إذ يتكرر ذکر استتثار الالهة بالخلود مما 
يشي بأنانيتها وظلمها لبشر حين قررت مصير الفناء عليه 
فضلاً عن جشع الالهة وتهافتها على الأضاحي والقرابين الدموية 
التي كانت قرابين بشرية آنذاك". 

وفي طليعة الآلهة تقف عشتار موقف البطل المضاد» إذ 
تضع العراقيل أمام جلجامش بدءاً بمحاولتها الاقتران به زوجاً 
كي تكون هي خاتمة طموحه بيد أن البطل جلجامش كان یطمح 
إلى أبعد من هذاء ولذلك فقد رفض الزواج من عشتار بل فضح 
مثالبها وعدد عيوبها مما حدا بها إلى أن تسلط عليه الشور 
السماوي الذي ریما يكون الجراد - كما ظن أحد الباحثین - CY‏ 
وقي محاولة عشتار كي تقترن بجلجامش دلالة مفادها أن البطل 
ا ايان وإن كانا 
مؤقتين بسیب محدودية حياة الانسان» بيد أن طموح الانسان 
حينما يكون كبيراً كطموح جلجامش فان هذا الاقتران لا يفي بكل 
ما يريده البطل» ومن هنا Tas‏ رحلة البطل بالتوغل داخل الجرح 
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الإنساني الكبير الذي يحدثه إحساسه بنهايته على مر الأجيال. 
وتبدو عشتار أنثى متقلبة لا تفي بالوعود بل إنها قاسية على 
عاشقيها حد الغدر والخيانة» وهذا تعبير أولي عن طبيعة الحياة 
الإنسانية وتقلبها ونسبية الجمال فيها واحتمال تغيره وزواله. 

ويجسد خمبابا بطلاً مضاداً من نوع آخر لاسيما أنه يستند 
إلى مؤازرة الإله أنليل في حين إن جلجامش يباركه شمش. ولو 
وقفنا عند حدود هذا لقلنا أن الملحمة قد جسدت ظاهرة طبيعية من 
خلال هذه الحكاية الأسطوريةء وفي الأثار القصصية الشعبية 
اللاحقة تتبلور صورة البطل الشرير المناقض لمثل الجماعة 
وقيمها. بيد أن شيئاً من هذا لا يبدو واضحاً في صراع خمبابا مع 
بطلي الملحمة جلجامش وأنكيدو. 

وثمة أكثر من شخصية نسائية في الملحمة» فهذه (ننسون) al‏ 
جلجامش المبجلة التي استحقت لقب البقرة الوحشية المقدسةء 
تودي دور ثانوياً تماما إذ تقوم بما يتاح للم عادة من دور مشجع 
لبطل أو مبارك» فضلاً عن انها تعني العاطفة وحنان الأم. ویبدو 
دورها في تحريك الاحداث بسیطاً قياساً بدور عشتار في نمو 
عنصر الحدث في الملحمة. وأما البغي - آو شمخة كما حلا 
لبعض الباحثين أن يسميها - "ء فقد كان دورها محدوداً في 
الملحمة إذ كانت الوسيلة التي استدرج بها أنكيدو إلى عالم المدنية 
فكأنها تعني المعرفة التي وعى أنكيدو من خلالها ذاته فغادر عالم 
الحيوان إلى الأبدء ولكن معاناته الجديدة تكمن Led‏ يتطلبه عتالم 
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المدنية بعد أن انتمى إليه ولذلك فأنه قد يحن إلى وضعه الأول في 
ظل الفطرة السعيدة بعيداً عن المعرفة الشاقة والوعي الكثتيب؛ 
وتبدو (سدوري) صاحبة الحانة صورة للإنسان العصادي الذي 
استسلم لمصير الفناء ويئس من فكرة إمكانية خلود الإنسان ولذلك 
تأتي نصيحتها لجلجامش في سياق درامي محكم إذ تقول Lead)‏ 
أنت يا جلجامشء فليكن كرشك مليئاً على الدوام» وكن فرحاً 
مبتهجاً نهار مساءء وأقم الأفراح في كل يوم من أيامك وارقص 
والعب مساء نهارء وأقم الأفراح في كل يوم من أيامك» وارقص 
والعب مساء نهار» واجعل ثيابك نظيفة 5 Ayal‏ واغسل رأسك 
واستحم في الماء. ودلل الصغير الذي يمسك بيدك» وأفرح 
الزوجة التي بين أحضانكء فهذا هو نصيب البشر Kes‏ . ویظل 
دور سدوري محدوداً في الملحمة ولكنه يسلط ضوءاً جديداً على 
. شخصية جلجامش شأنه شأن بقية الشخصيات الثانوية في 
الملحمةء وينطبق ما ذكرناه عن دور ننسون وسدوري على (أور 
- شنابي) الملاح إذ لا يتعدى دوره هذا الإطار. 
)3( 
ثمة أحداث رئيسة في الملحمة أولها: الصراع بين جلجامش 
وأتکیدوء وقد مهدت له الملحمة بمظالم جلجامش والحاجة إلى 
خلق أنكيدو كي یتحفق هذا التناظر في الحياة انسجاماً مع طبيعة 
الإنسان لاسيما أن هذا التناظر ينطبق على الکائنات الحية جميعاً 
وعلى الليل والنهار والظلمة والنور والذكر والأنثى والخير والشر 
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وثنائیات أخرى لا حدود لهاء ومن هنا فإن حدث جلب البغي نمن 
المعبد يكون Bae‏ ثانوياً يشارك في التهيئة للحدث الأساس وهو 
هذا الصراع الحاسم بين البطلين. 

ويكون الصراع بين جلجامش وأنكيدو من جانب وخمبابا من 
الجانب الآخر هو الحدث الأساس الثاني» ويتشعب منه حدث آخر 
ينضوي تحت هذا الإطار وهو الصراع بين البطلين من جانب 
والثور السماوي الذي سلطته عشتار من الجانب الآخر. وينضوي 
حدثا الصراع تحت خيمة عنفوان جلجامش وإحساسه بالقوة 
والحيوية وحب الحياة والقدرة على التغلب على الصعاب بيد أن 
حدث موت أنكيدو يشكل مفصلاً رئيساً في الملحمة» فهو الذي 
تنقسم الملحمة إزاءه إلى قسمين: الأول وقد شهد عنفوان البطضل 
وقوثه وقدرته على الصراع بلا هوادة والقسم الثاني الذي يشهد 
تهافت البطل وهزيمته وخيبته إزاء حقيقة الموت الأزلية القاسية. 
ولا أميل إلى المقارنة بين جلجامش وأنكيدو من جانسب» وبين 
البطل التراجيدي في الدراما الإغرية يفية من الجانب الاخر(۳ إذ 
إن ظروف البطلين تختلف تماما. ونظرة إلى آودییی وس Liste‏ 
لسوفوكليس تكشف عن هذاء فالسقطة تكون خطأ غير مقصود 
للبطل في حين أن جلجامش كان يعي عملية الصراع ويقصدها 
بل ويصر عليها. 

ولا يستسلم جلجامش لقدره كما يفعل الإنسان ae‏ 
يتحرك باتجاه محاولة كسر هذا الطوق القاسيء ويتجسد هذا مسن 
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خلال تلك الرحلة الشاقة التي قام بها عبر بحار الموت متجهاً 
صوب جده القاصيء ويصل الصراع إلى ذروثه حینما 58 
البطل التمائیل أو صور الحجر - كما عبرت الملحمة A)‏ 
وهي رقى سحرية كما يبدو. إن إحساساً في أعماقه يقول له أن لا 
جدوى من هذه الرحلة وإنه مغلوب لا محالة ولكنه لا يريد أن 
يطيع هذا الصوت المنبعث من داخله GY‏ جلجامش كان قد أقفر 
هذا المصير الإنساني في مواضع متقدمة من الملحمة وسبق 
أنكيدو أن ذكره بشيء من هذاء وكانت نصائح سدوري وأور - 
شنابي تصب في هذا المجرىء؛ ولكن كل هذا لم يثنه عن عزمه 
في أن يجرب بنفسه وأن يجازف ويغامر باتهاه هذا الهدف 
الكبير» وهو ما نمارسه نحن البشر حتى يومنا هذاء فلا يكفي أن 
نتعظ بتجارب الآخرين وأخطائهم وإنما نحتاج أحياناً إلى أن 
نمارس هذه التجارب وأن نقع في هذه الأخطاء نفسها وأن نكابد 
ونعاني من جرائها حتی يرتبط المفهسوم بحدث حي يحرك 
إحساسنا ولا يبقى مجرد فكرة ذهنية مجردة. 

وأما حدث الطوفان؛ فهو حدث يكاد يبدو منفصلاً عن أحداث 
الملحمة الرئيسة بيد أنه ليس جزءاً مترهلاً لا جدوى منه إذ لا 
يمكن. اقتطاعه من الملحمة ولو فعلنا هذا لما اکتملت صورة البطل 
الطموح جلجامش. إن قصة الطوفان (لم تزل قصيدة قائمة بذائها 
أقحمت في هيكل الملحمة... لكنها - شأنها شأن الأحداث الأخرى 
ذات المغزى المستفاد - ثميل إلى أن تقر في نفس جلجامش عدم 


جدوى بحثه)"". وتتآزر كل أحداث الملحمة وتتصاعد ثم تتدرج 
في الهبوط صوب الخاتمة التي تشبه استهلالة الملحمة. وفي هذا 
بناء دائري ينتظم الملحمة وله دلالة هي أن البطل انتهى يوحي 
بدأ وأن الجهد الإنساني يتكرر بالطريقة نفسها. 

إن حبكة رصينة تنتظم أحداث الملحمة فما من حدث أساسى 
أو ثانوي إلا وله ما يمهد له وما يبرره بحيث يبدو مقنعاً في سياق 
الملحمة وكانت بعض هذه التبريراث تأتي قريبة من الفطرة ومن 
طفولة الذهن البشري. 

ويعد المكان ركيزة الحدث المهمة؛ وهو في هذه الملحمة 
مدينة أوروك ذات الأسوارء فهي المكان الأساسي الذي تنطلق 
منه الملحمة وتعود إليه كي تستقر عنده» ونحس من خلال بعض 
المواضيع في الملحمة أننا إزاء بيئة حضريةء فثمة أسوار أوروك 
ومعابدها وأنهارها ومزارعهاء بيد أن ثمة أمكنة أخرى ترد في 
الملحمة يسميها أحد الباحثين أمكنة أسطورية لأنها بلا حدود 
جغرافية واضحة وبلا معالم حقيقية تدل عليهاء فضلاً عن أنها 
ليست منسوبة إلى زمان معين وعصر محدد ومنها: غابة الارز 
وجبل ماشو وحديقة الآلهة وبحر الموت!“. 

Ll,‏ الزمان فأنه يمتزج مع كيان الملحمة ويتصاعد بتصاعد 
أحداثها ويبدو الزمان Lisi‏ في القسم الأول الذي شهد مغامرة 
البطلين» بيد أن موت أنكيدو ينبه جلجامش ضمناً إلى وقع خطى 
الزمان» ويبدأ سياق عنيف مع الزمان في القسم الثاني من 
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الملحمةء فالبطل Le)‏ يسارع إلى أن يبحث عن بصيص أمل ينقذه 
من مصير أنكيدو الذي سيلقاه في يوم ما. ويتجلى الاحسساس 
العميق بالزمان من خلال امتحان أوثو - نبشتم لجلجامش في أن 
لا ينام ستة أيام وسبع لبال» ولكن جلجامش نام سبعة أيام متوالية 
إثر سهره الطويل محاولاً اجتياز الامتحان الصعب» وحين استيقظ 
قال لر(أوتو - نبشتم القاصي: لم تكد تأخذني سنة من النسوم 
حتى لمستني فأيقظتني؛ فأجاب أوتو - نبشتم قائلا: ياجلجامش عد 
أرغفتك فينبئك المؤشر على الحائط عدد الأيام التي نمت فيهاء ففد 
يبس رغيفك الأول» والثاني لم يعد صالحاًء والثالث لا يزال 
cbs)‏ وابيضت قشرة الرابع» والخامس لا يزال طرياًء والسادس 
خبز في الحال» والسابع... إذا بك تستيقظ في الحال)(۳۳. 

ولا نتوقع خصوصية زمانية في الملحمة شبيهة بما نجده في 
الأعمال القصصية المعاصرة بمعنى أن إحساس جلجامش بالزمان 
يميل إلى أن يبدو مطلقاء وينطيق هذا إلى حد ما على إحساسه 
بالمكان وربما عزز هذا الانطباع خلود الملحمة وبقاؤها قوية 
مؤثرة في أجيال ثالية لأنها لم تركز على زمان ومكان محددين 
بقدر تركيزها على القضية الأساس التي انتظمت الملحمة وهي 
خلود الإنسان وفناؤه. وتعد هذه السمة من سماث الملاحم حيث 
الرغبة في اختصار الأحداث وتبسيطها وتقديمها في صورة 
مركزة تؤدي إلى اختزال العصور الزمنيةء ودمج الأحداث 
والوقائع المختلفة» وإغفال فوارق الزمان والمكان مما يتعسارض 
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مع تسلسل الأحداث التاريخية» وقد یکون الدافع إبراز جوالب أو 
أحداث معينة لها دلالات مهمة fT)‏ 
)—( 

نصغي إلى صوت البطل في القسم الأول من الملحمة 
فنسمعه قوياً مقتدراً يعكس عنفوان البطل وطموحه. يخاطب 
جلجامش شيوخ أوروك قائلاً ((اسمعوا یایب أوروك ذات 
الأسواق أريد أنا جلجامش أن أرى من يتحدثون عنضسه» عزمت 
على أن adel‏ في غابة الأرزء وسأسمع البلاد بأنباء ابن أوروك» 
فتقول عني ما أشجع سليل أوروك وما أقواه» سأمد يدي وأقفص 
الأرز فاسجل اسماً خالدأً)"". ولكن هذا الصوت القوي المليء 
بحب المغامرة واجتياز الصعاب يتحول إلى نواح يعد موت 
أنكيدو وإذ يقف جلجامش باكياً أمام شیوخ أوروك كي يقول لهم 
(اسمعوني أيها الشيبة واصغوا إلي: من أجل أنكيدو خلي وصاحبي 
أبكي وأنوح نواح الثكلى... سأجعل آهل أوروك يبكون عليك 
ويتدبونك» وسأجعل أهل الفرح يحزئون عليك وأنا نفسي بعد أن 
توسد في الثرى سأطلق شعري وألبس جلد الأسد وأهيم على 
وجهي في الصحاري). وقد لا بخاطب البطل أحداً وإلما يناجي 
نفسه ((إذا ما مت أفلا يكون مصيري مثل أنكيدوء حل الحزن 
والأسى بجسمي خفت من الموت وها أنا أهيم في البوادی)۳۷. .. 

ويزخر الحوار بجزئيات وتفاصيل تعبر عن معتقدات 
وطقوس وأفكار تخص عصر الملحمة» ففي حوار دار ما بين 
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أنكيدو وجلجامش يقول انكيدو (إيا خلي» رأيت الليلة الماضية 
رؤياء كانت السماء ترعد فاستجابت لها الأرض» وعندما كنت 
واقفاً ما بينهما ظهر أمامي شخص مكفهر الوجه. كان وجهه مثل 
وجه طير الصاعقة (زو) ومخالبه كأظافر النسرء لقد عراني من 
لباسي» وأمسك بخناقي حتى خمدت آنفاسي لقد بدل هيئتي فصار 
ساعداي مثل جناحي طائر مكسوين بالريشء ونظر الي وأمسك 
بي وقادني إلى دار الظلمةء إلى مسكن أراكلاء إلى البيت الذي لا 
برجم منه من دخله إلى الطريق الذي لا رجعة لسسالکه» إلى 
البیت الذي حرم ساكنوه من النور حيث التراب طعامهم والطين 
قوتهم؛ وهم مكسوون کالطیر بأجنحة من الريش؛ يعيشون في 
ظلام لا يرون نورا)1*). وفي هذا النص تتجلى الرؤيا بمفهومها 
الشعبي تتبئ بما سيقع في المستقبل إذ يحدس أنكيدو أنه سيموت 
ويتحقق حدسه فيما بعد كما أن صورة الموت الحسية وتسشبیهه 
بطير الصاعقة يكشف عن أن العراقيين الأوائل جسموا الصاعقة 
بالطير (زو) ذي الوجه المكفهر والمخالب المخيفة كأظافر النسر 
وقد عكسوا من خلاله صورة الموت ise yall‏ وأما تسصور 
أنكيدو بأن. ساعديه يصيران. مثل جذاحي طائر فأنه مأخوذ من 
اعثقاد العراقيين القدماء بان أرواح الموتى تكون على هيئة 
الطیور ؟. وتبدو صورة العالم الأسفل: لدى العراقيين القدماء من 
خلال دار الظلمة في النص السابق. حيث العالم الأسفل يظهر 
ails,‏ قبو مظلم لا نور فيه» Ld,‏ أراكلا قأنها من أسماء آلهة 
العالم الأسفل الذي تدعى ملكته ابرش‌کیکال(» ولسنا بصدد 
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التفصيل في معتقدات العراقيين بهذا الشأن» بيد أن من المؤكد أن 
الحوار انطوى على حشد من معتقدات السومريين ومن جساء 
بعدهم من البابليين والآشوريين وتقاليدهم وأفكارهم آنذاك وقد 
جرت على ألسنة أبطال الملحمة وشخصياتهم. ومسن سمات 
الحوار أيضاً أنه يتكرر وبالطريقة نفسها أو بأسلوب مقارب نجد 
هذا حين يقص جلجامش قصة موت صديقه لصاحبة الحانة 
سدوري» ثم تكرار القصة نفسها على مسامع الملاح أور- 
شنابي؛ ثم أمام أوتو - نبشتمء وهذا مما لا يعد Lye‏ كما هو الحال 
في الأعمال القصصية المعاصرة ولكنه أسلوب في الملاحم 
والأساطير القديمة هدفه تأكيد الفكرة وتكريسها. 

إن الحوار الذي ورد في الملحمة يبدو في سياقه شذرات فنية 
دالة وهو مما لا يمكن بتره من جسد الملحمة الحي لأن له وظيفته 
ودوره. 

ويأتي السرد بضمير الغائب في استهلالة الملحمة ((هو الذي 
رأى كل ced‏ فغني بذكره يا بلادي وهو الذي عرف جميسع 
الأشياء وأفاد من عبرها...))“. ولكن السرد يتحول إلى ضمير 
المتكلم وعلى لسان جلجامش حينما تتصاعد الأحداث إذ يتحسول 
جلجامش إلى راو لرحلته عبر بحار الموت Uy‏ جلجامش» أا 
الذي قبضت على الثور الذي نزل من السماء وقتلته؛ وغلبت 
حارس الغابة وقهرت خمبابا)“. ويتحد السرد مع الحوار في 
هذه المقاطع الطويلة من الحوار إذ يكرر جلجامش قصته في SS)‏ 
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من موضع من الملحمةء وهنا نقف قليلاً نقرر أن السرد ينطبق 
عليه ما ينطبق على الحوار في مسألة تكرار مقاطع بأكملها بشكل 
مطايق أو مقارب بهدف توكيد الفكرة وتكريسها. ومن مظاهر 
التكرار في الملحمة ترداد النعوت سواء CAT‏ هذه النعوت 
للأبطال والشخصيات of‏ للأمكنةء فكثيراً ما يرد اسم جلجامش 
مقترناً بألقاب وصفات مثل جلجامش كامل الحول والقوة 
وجلجامش مكتمل القوة والفعال وجلجامش راعي أوروك 
المسورة ويرد gid)‏ - نبشتم) مشفوعاً بسمة القاصي وتوصف 
ننسون أم جلجامش بأنها العارفة بكل شيء أو البصيرة العارفة أو 
البقرة الوحشية المقدسة وترد أوروك على أنها ذات الأسوار أو 
أوروك ذات الأسواق إفصاحاً عن هويتها المدئيةء وبالرغم مسن 
ملامح التكرار البدائي ولوازم النعوت المترددة فان لغة الملحمة 
ليست بدائية بأي حال بل هي على العكس من ذلك قد صسيغت 
صياغة محكمةل), 

وتأتي قصبة الطوفان بضمير المتكلم على لسان (أوتو - 
نبشتم): (إيا جلجامش» سأفتح لك سرا خفياً محجوباء س أطلعك 
سر من آقدار الآلهة» شروباك المدينة التي تعرفها أنت واقعة على 
شاطئ نهر الفرات...)1* ثم يمضي وتو - نبشتم في سرد 
قصته؛ ومجيء قصة الطوفان على لسان أوتو - نبشتم يعكس 
دلالة تفصح عن دؤره الأساس في قصة الطوفان التي يبدو فيها 
صوت جلجامش ضعیفا Y‏ يخفت إزاء صوت أوتو - نبشتم 
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القوي في قصة الطوفان؛ وهذا مما ينسجم مع دور كل منهما في 
إطار الملحمة عامةء ثم تختم الملحمة بصوت جلجامش راوياً 
للملاح أور - شنابي قصة جهده في بناء أسوار مدينة أوروك 
el)‏ يا أور - شنابي وتمش فوق أسوار أوروك وافحص sel gi‏ 
أسوارها وانظر إلى آجر بنائها وتسيقن. أليس من الآجر 
المفخور)“. ويؤكد النص الأخير ما ذكر من أن جلجامش وجد 
ضمناً البديل للخلود الحسي وهو تعزيز المسيرة الإنسانية والاتجاه 
صوب البناء الحضاري. 

وقد بدا سرد الملحمة سجلاً حياً لمعتقدات الناس زمن 
صياغتها وتقاليدهم وطقوسهم وحكمهم وقيمهم وأفكارهم ولو 
اقتطعنا أي نص من الملحمة لاحتاج إلى أن يشرح في ضوء 
معتقدات الأقدمين وأفكارهم. 

صيغت هذه الملحمة شعراً سواء في صيغتها السومرية أو 
البابلية أو الآشوريةء لاسيما أن الغالبية العظمی من الكتابات 
الأدبية السومرية كتبت على شكل شعري موزون بيد أنه خال 
من القافية والمعروف أن كلا من الصدر والعجز في الشعر 
السومري والبابلي أيضاً يتشابهان في التركيب والمعنى؛ وأن کل 
من الصدر والعجز يتكونان من مقاطع (من ۲ - ۳ مقاطع)))!'*. 
لقد كانت ملحمة جلجامش قصيدة تفع في (أثنتي عشرة أغنية أو 
نشيداً يتألف كل منها من نحو ثلاثمائة بيت منقوشة على ألواح 
متفرقة؛ وقد كتب الثتقیح الذي تم في نينوى في شعر مسوزون 


ل 5 


بغير إحكامء ويضم البيت أربع تفعيلات بينما البيت في الن‌سخة 
البابلية القديمة أقصر ويضم تفعيلتين))7””). ويوضح طه باقر 
طبيعة الشعر البابلي القائم على مبدأ تجزئة الكلمات إلى مقاطع 
تتناوب ما بين المقاطع الطويلة والمقاطع القصيرة . ويمضى 
طه باقر في إيضاح هذه المسألة بما لا ينفعنا في بحثنا القائم على 
الترجمة العربية للباحث نفسه» والتي ون شكت من ضعف في 
الصياغة في بعض الأحيان - مبعثها of‏ المترجم عسالم آشاري 
أكثر منه أديباً - فان الملحمة ظلت سامية شامخة بأسلوب بنائها 
وأفكارهاء صحيح أنها لم تبدأ مكتملة Y‏ ينطبق عليها ما ينطبق 
على الكرة الثلجية التي تكبر كلما قطعت شوطاً حتی يكتمل 
حجمها وتستقر في هيئة cle‏ وهسو ما ينطبق علي الآتار 
(الفولكلورية) ذات الطابع الشفاهي إذ تتناقلها الأجيال قبل تدوينهاء 
وربما دونت في أكثر من صيغة كما هو شأن هذه الملحمة التي 
وإن أطلعنا عليها مترجمة فإنها لم تفقد قوة تأثيرهاء وربما كانت 
تنشد مصحوبة بطقوس سحرية أو دينية معبرة. 

إن ملحمة جلجامش لا يقف عطاؤها عند حسدود قيمتها 
التاريخية وكونها من أقدم الأعمال الأدبية التي وصلتتا ومسن 
آکثرها شهرةء بل ثمة ملمح آخر يبدو أكثر dys‏ وهو أنها كانت 
صورة لمكابدة الإنسان ومعاناته ولوعته وهو یکت شف حقيقة 
الموت الأزلية. ويحاول مرغماً مقهوراً أن يتقبلها وأن ينسجم 
معها. لقد حملت هذه الملحمة بذور بقائها وخلودها من خلال 


5 GA. 


طبيعة الموضوع الذي انطوت عليه»ء فضلاً عن صياغتها 
المحكمة و أسلویها القصصي الشيق. 


الهوامش 


(۱) ينظر: شكري محمد عیاد» البطل في الأدب والأساطيرء دار 
المعرفة القاهرة 104% 61 ص ۰۱۳ 

)1( ينظر: ابن منظورء لسان العربء مادة (ب؛ طء ل): المجلد الحادي 
عشرء دار صادر بیروت» دءات. 

)1( ينظر: د. عبدالمنعم تليمة» مقدمة في نظرية الأدبء دار الثفافة 


۳ص ۰۲۸ 
3 مجدي وهبه؛ معجم مصطلحات الألب. مكتبة لبنان» بيروت 
۶ص ۰۲۱ 


(*) ينظر: د.اپراهیم حمادة معجم المصطلحات الدرامية والمسرحية؛ 
دار الشعبء القاهرة: د. ت: ص ۰٩۲‏ 

)1( ينظر: أحمد الهواري» البطل في الرواية المسصريةء دار ha yall‏ 
بغداد ۱۹۷۹ ص VEY‏ 

(۷) ينظر: د. نبيلة إبراهيم callus‏ الأسطورة؛ دار الحرية للطباعة بغسداد 
۹ص هلا. 

(A)‏ د. صلاح خالصء البطولة في الأدب العربي بعد ظهور الاسلام» 
مجلة الفكر التونسيةء السنة الرابعة العدد الخامس؛ توش 21569 
ص AY‏ 

)4( د. عبدالحميد يونسء البطولة في الأدب. الشعبيء مجلسة الفکر 
التونسية» السنة الرابع العدد الخامس؛ تونس ۰۱۹9۹ ص ۹۵. 
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ab )۱۰(‏ باقرء ملحمة جلجامش؛ دار الحرية للطباعسةء بغداد ۰۱۹۸۰ 
Wye‏ 

)11( ينظر؛ د. فاضل عبد الواحد عليء السسومریون والأگدیون» مسن 
كتاب: العراق في التاريخ» دار الحرية للطباعة؛ بغداد ۱۹۸۳ء 
ص۰۷۱ 

(۱۲) د. محمد خليفة حسن أحمدء الأسطورة والتاریخ في الثراث الشرقي 
القدیم» دراسة في ملحمة جلجامش, دار الشؤون الثقافية العامة:بغداد 
۸ ص ۰۱5۵۷ 

(۱۳) بنظر: طه باقر؛ ملحمة جلجامش» ص ۰۱۳ 

(۱۶) ینظر: لفسه ص ۰۷۳ 

)19( د. عبدالرضا الطعان» الفکر السياسي في العراق القدیم؛ دار الرشید 
للنشرء يغداد ۰۱۹۸۱ ص LENA‏ 

)11( أشار د. محمد خليفة حسن في كتابه الأسطورة والتاريخ في التراث 
الشرقي الفديم إلى هذا الرأي وقوامه أن جلجامش أله في زمن 
لاحق» ص ۰1۸ 

(۱۷) د. نبيلة إبراهيم سالمء أشكال التعبير في الأدب الشعبي؛ دار نهضة 
مصر للطبع والنشرء ط ۲ القاهرة VAVE‏ ص 4۷. 

EY نفسه؛ صن‎ (1A) 

.15١ الأسطورة والتاريخ في التراث الشرقي القديم» ص‎ )۱٩( 

(۲۰) ينظر: طه بافرء ملحمة جلجامش ص ٠١5‏ وما بعدها. 

(۲۱) يبدو أن الأستاذ طه باقر انتبه إلى هذاء فأورد نض الطوفان كما جاء 
في التوراة في خاتمة ترجمته للملحمةء ينظر: ص ۲4۷ وما بعدهاء 
وقد قارن د. داود سلوم مقارنة مستفيضة بين نصوص من الملحمة 
وأخرى من قصة الطوفان كما وردت في التوراة وانتمی إلى أن 

ذا 


المترجم العبراني نهب التراث الأدبي السومري والبابلي واستغله 
لغرضين ديدي وتربويء وأن الغاية هنا لا تبرر الواسطةء ينظر: 
دراسة في الأدب المقارن التطبيفيء دار الحرية للطباعة؛ بخداد 
۶ ص NYY‏ 

(۲۷) بنظر: شوقي عبدالحکیم» أساطير وفولكلور العالم العربي مطبی 1 
روز الیوسفالقاهرة (yea AVE‏ 158. 

(۲۳) دیاکونوف» ظهور الدولة الاستبدادية في العراق القديي کتاب العراق 
القدیم ترجمة: سلیم طه التكريتي» دار الشؤون النقافية العامة» بغداد 
۷۲ص ۲۸۰. 

(4؟) ينظر: طه باقرء ملحمة جلجامش؛ ص 88. 

VON نفسهء ص‎ (YO) 

(7؟) الأسطورة والتاريخ في التراث الشرقي القدیم» ص ۱۰. 

۱۲۰ 104 طه باقرء ملحمة جلجامشء ص‎ (YY) 

(TA)‏ ينظر: عبد Gall‏ فاضلء هو الذي رأىء دار النجاح؛ بيسروت 
۲ص VE‏ 

.5١ نفسه.ص‎ )19( 

(۳۰) طه باقرء ملحمة جلجامش» ص ۱۳۷- ص ۰۱۳۸ 

(۳۱) أجرى د.محمد خليفة حسن المقارنة في کتابه الاسطورة والتاريخ في 
التراث الشرقي القديم» ص ۱۵۳- NOE‏ 

(۳۲) بنظر: طه باقر» ملحمة جلجامش» ص ۰۱۳۹ 

(۳۳) سالدرز (ن. ك)» ملحمة جلجامش ترجمة: محمد نبيل لوفل وفاروق 
حافظ القاضيء دار المعارف بمصرء القاهرة ۰۱۹۷۰ ص ۰۲۸ 

.۸1 ینظر: الاسطورة والتاريخ في الثراث الشرقي القديم» ص‎ (YE) 

ab )۳۰(‏ باقر» ملحمة جلجامش» ص ۰۱۱۳ 
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)1( بنظر: آحمد أبو زید. الملاحم کتاریخ وثقافةء مجلة عسالم الفکر: 
المجلد السادس عشرء العدد الأول يونيو ۰۶ ص DAVE‏ عن: 
الأسطورة ولثاریخ في التراث الشرفي القدیم» ص NYO‏ 

(۲۷) طه fl‏ ملحمة جلجامش: ص ۹۸. 

Audi )۳۸(‏ ص ۱۲۱ - ص ۱۲۸ 

(۳۹) نفسه؛ ص ۱۲۱ -ص ۱۷۲۸. 

(4۰) نفسهء ص ۱۲۲- ص ۱۲۳ 

)£4( نفسه. ص ۱۲۲. 

(۶۲) تسه ص NYY‏ 

(۶۲) نفس ص ۱۲۳. 

)££( نسه» ص ۷۳. 

)£0( نفسهء صن AVE‏ 

)£4( پنظر ساندرز؛ ملحمة جلجامش» ص 4۲. 

ih 4b )4۷(‏ ملحمة جلجامش» ص ص ۰۱۵۱ 

)£4( نفسه ص ۱۱۷. 

)£4( د. سامي سعيد الاحمد؛ السومریون وترائهم الحضاري: مطبعة 
الجامعة بغداد» ۰۱۹۷۵ ص ۱۳. 

(e+)‏ ساندرز؛ ملحمة جلجامش ص بح 

)%°( ينظر: طه باقر» ملحمة جلجامش» ص ۳۱ وما بعدها. 


۳۹ 


الاضاعة الثالثة: 


مقدمة ايف خلدوف 
بيف علم الاجتماع والفولكلور 


فطر الله أذهان بعض خلقه على الابتكار والنفاذ إلى جوهر 
الأشياء والظواهر واستنكاه حقيقتها. ومن هؤلاء عالمنا العربي 
عبد الرحمن بن خلدون المغربي مولدا والحضرمي Steal‏ لم 
يدع علما من علوم عصره إلا وكتب عنه في مقدمتسه الشهيرة 
التي انطوت على معظم العلوم آنذاك. فثمة البذور والبدايات لعلوم 
متعددة منها: التاريخ والاجتماع والجغرافية والآشار والكيمياء 
والطب (والفولكلور) وسواها من التخصصات التي استقلت في 
زمن لا حق ولم تكن زمن أبن خلدون إلا بدايات ممتزجة متداخلة 
ببعضها ولقد أتيح للفكر العربي أن ينضج وتتألق ثماره وإنجازاته 
خلال القرن الثامن الهجري» وما ابن خلدون ومصنفه الذي أطلق 
عليه: (كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم 
والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر) أسوة بمؤلفي 
عصره إلا خلاصة مركزة للفكر العربي يوم ذاك» إذ تتجلى 
الملامح الرئيسة التي تميز ذلك القرن عن سواه من مراحل تاريخ 
الفکر العريي. ۱ 


وستقف هذه الدراسة عند جانب يشكل ظاهرة في مقدمة ابن 
خلدون ألا وهو المعتقدات الشعبية لمجتمعه وعصره التي لسم 
يكتف الكاتب بأن يسردهاء بل كان له موقف منها يشبه أحيانا 
بعض المواقف المستجدة في هذا العصر ولاسيما حين يقف ابن 
خلدون عند ظاهرة السحرء وهو يسمي السحر وبعض ما يتعلق 
به علوماً ويعرفها بأنها: ((علوم بكيفية استعدادات تقتدر التفسوس 
البشرية بها على التأثيرات في عالم العناصر إما بغير معسین أو 
بمعين من الأمور السماوية والأول هو السحر والشاني هو 
الطلسمات))!') وفي هذا القول إشارة ضمنية إلا أن مبعث مثل هذه 
العلوم هو القصور التفني الآلي لاینسان حيث يهرع إلى هذه 
الوسائل كي يغير في عناصر الطبيعة من حوله. وابن خلدون 
يؤكد هذه الفكرة حين يذكر أن مظاهر السحر المذكورة تبغي 
إحالة الأجسام النوعية من صورة إلى أخرى (بالقوة النفسية 
وليس بالصناعة العملية)ء لقد حام ابن خلدون حول المعنسى 
الذي طالما ذكرته كتب (الانثروبولوجيا) و(الفولكلور) في العصر 
الحديث وهو أن لجوء الإنسان إلى الطقوس السحرية المواففة 
للأسطورة إنما يأتي استجابة لواقع العجز الآلي للإنسان أمام 
جبروت الطبيعة وعواصفها وجفافها ومظاهرها المتغيرة الأخرى". 

ويورد ابن خلدون نمطا ثالثاً للسحر يقول عنه: Ca Te yy‏ 
تأثير القوى المتخيلة» يعمد صاحب هذا التأثير إلى القوى المتخيلة 
فيتصرف فيها بنوع من التصرف» ويلقي فيها أنواعا من 
الخيالات والمحاكاة وصوراً مما یقصده من ذلك. ثم ينزلها إلسى 

= فك 


الحس من الرائین بقوى نفسه المؤثرة فيه فينظر الراؤون كأنها 
في الخارج» وليس هناك شيء من ذلك)“ وابن خلدون في هذا 
النمط من السحر كأنه يومئ إلى قوى الإيحاء النفسي عند بعبض 
الناس تأثيراً أو تأثراء وما التنويم المغناطيسي إلا مظهر مسن 
مظاهر هذا الإيحاء النفسي. ونلمح في إشارة عالمنا العربي 
عبدالرحمن في النص السابق إلى الخیالات والمحاكاة والصور 
المعبرة عن هدف الساحر في النمط الثالث المذكور مما يقرب 
من سحر المحاكاة الذي قال به بعض علماء (الانثرويولوجيا) 
ولاسيما جيمس فريزر صاحب الكتاب الشهير (الغصن الذهبي) 
الذي ضم حشداً من المظاهر الأسطورية والخرافية للشعوب 
المتخلفة في هذا العصر وفي العصور الغابرة حيث تلخص تلك 
الممارسات والمعتقدات الاسطورية مراحل مر بها الإنسان الأول 
وقد انبثت بقاياها وجذورها في معتقدات إنسان هذا onal‏ 
وأفكاره وبعض تقاليده وممارساته ولاسيما في مناسباته المهسة 
كالولادة والختان والزواج والموت؛ وجيمس فريزر يقسم السحر 
إلى نمطين» الأول: سحر المحاكاه الذي يقوم فيه الساحر بتقليد 
الظاهرة التي يود تحقيقها في عالم الطبيعة فيصب الماء على 
جسده في العراء ظنا منه أن الغيث سوف يستجيب لمشل هذه 
الممارسة وهو يرمز للعدو بشيء ما ويوقع الضرر في ذلك 
الشيء الذي يحاكي به العدو فيحصل الضرر - كما يعتقد الإنسان 
الأول - في العدو نفسه. وأما النمط الآخر فهو السحر الاتصالي 
الذي لسنا بصدد التفصيل فيه في هذه الدراسة. 


(OL 


ومن نافلة القول أن نذكر tal‏ لا نجد مثل هذا التفصيل لسدی 
عالمنا العربي ابن خلدون. فالعالمان من عصرين مختلفين بيد أن 
ثمة إشارات في مقدمة اين خلدون تومئ إلى ما يقترب من هذا 
(رويقي من آثار ذلك في البراري بصعيد مصر شواهد دالة علسى 
ذلك. ورأينا بالعيان (هذا يعني أن ابن خلدون alley‏ بنفسه على 
مثل هذه المظاهر السحرية) من يصور صورة الشخص المسحور 
بخواص أشياء مقابلة لما نواه وحاوله)(). وثمة من السحرة يوم 
ذاك من يمارسون نمطاً من السحر الذي يحدث التأثیر المطلوب 
عن بعد ((وشاهدنا آیضاً من المنتحلين للسحر وعمله من يشير 
إلى كساء أو جلد ويتكلم عليه في سره فإذا هو مقطوع 
(Gaia‏ وهذا النمط من السحر موجود لدى الشعوب عامة 
ويدعى السحز (التلباثي) (telepathy)‏ أو سحر التخاطر(, 

ويفرق ابن خلدون بين ما يراه عيانا من الممارسات السحرية 
وما يسمع به إذ يورد (إوسمعنا أن بأرض الهند لهذا العهد من 
يشير إلى إنسان فيتحتت قلبه ويقع ميتاء وينقلب عن قلبه فلا يوجد 
في حشاه.. وكذلك سمعنا أن باروض السودان وأرض الترك من 
يسحر السحاب فيمطر الأرض المخصوصة) وينم أسلوب 
الكاتب في عرض هذه المادة المسموعة عن أنه لا يصدق شيئاً 
من هذا بل يورده على أساس أنه من طريف ما يذكر بشأن مشل 
هذه الظاهرة السحرية. 

وابن خلدون يقف عند معتقدات أصحاب (الطلسمات) بشأن 
خواص بعض الحروف والإعداد حيث يقول (إوكذلك رأينا من 


-ك5ظ5ك- 


عمل الطلسمات عجائب الأعداد المتحابة وهي col y‏ کاف» رای 
ela cold‏ وأحد العددين (۲۲۰) والآخر (VAL)‏ ومعنى المتحابة 
إن أجزاء كل واحد التي فيه من نصف وثلث وریع وسدس 
وخمس وأمثالها إذا جمع كان مساوياً للعدد الآخر... فتسمى لأجل 
ذلك المتحابةء ونقل أصحاب الطلسمات أن لثلك الأعداد آثراً في 
الألفة بين المتحابين واجتماعهما إذا وضع لهما مشالان أحدهما 
بطالع الزهرة وهي في بيتها أو شرفها ناظرة إلى القمر نطر 
مودة وقبول)(. 

والصلة التي يعقدها ما يدعى بعلم التنجيم بين النجوم والبشر 
يمكن أن تدخل في إطار سحر المحاكاه المشار إليه في سطور 
سابقة وفي هذا الشأن يورد alle‏ الأنثروبلوجيا (تايلور) (إوترتكز 
قواعد التنجيم في أساسها على الرمزية المباشرة؛ وبالتالي على 
التداعي والمماثلة. وتظهر هذه الرمزية المباشرة بشكل واضح في 
مبدأ حساب الطوالع على أساس وقت الميلاد. إذ المظنون أن ثمة 
علاقة قوية مباشرة بين الكواكب أو النجم الذي كان طالعاً في 
السماء من الشرق وقت مولد الطفل وبين الطفل نفسه وأن ل ذلك 
كله علاقة قوية Last‏ بحياة الطفل ومستقبله ومصيره.. ويعتمد 
المنجمون في إقامة قواعد وأصول علم التنجيم على المماثلات 
التي يشاهدونها أو التي يفترضون قيامها بين الأشياء وكذلك بين 
الأسماء المتشابهة)!'') ويذكر صاحب المقدمة الرأي لقائل بهذه 
الصلة بين الناس والكواكب إذ تعزى في عصر ابن خلدون إلى 


¥ 


بطليموس Lely)‏ بطلیموس ومن تبعه من المتأخرين فيرون دلالة 
الكواكب على ذلك دلالة طبيعية من قبل مزاج يحصل للکواکب 
في الكائنات العنصرية قال GY‏ فعل النيرين وأثرهما في 
العنصريات ظاهر لا يسع أحد جحده مثل فعل الشمس في تبديل 
الفصول وامزجتها ونضج الثمار والزرع وغير ذلك وفعل القمر 
في الرطوبيات والسماء وإنضاج المواد المتعفنة)!"): 

ويبدأ ابن خلدون بمناقشة بطليموس وأصحابه Y‏ يقول بذهنه 
الاستدلالي القائم على المنطق ((هذا محصل كلام بطلیسوس 
وأصحابه وهو منصوص في كتابة (الأربع) وغيره ومنه يتبين 
ضعف مدرك هذه الصناعة وذلك أن العلم الكائن أو الظن به إنما 
يحصل عن العلم بجملة أسبابه من الفاعسل والقابل والصورة 
والغاية .على ما يتبين في موضعه والقوى النجومية على مسا 
قرروه إنما هي فاعلة Lid‏ والجزء العنصري هو القابل» شم أن 
لقوی النجومية ليست هي الفاعل بجملتها بل هناك قوى أخرى 
فاعلة معها في الجزء المادي مثل قوة التوليد للأب والنوع الذي 
في النطفة... فالقوى النجومية إذا حصل كمالها وحصل العلم فيها 
إنما هي فاعل واحد من جملة الأسباب الفاعلة للكسائن.. وان 
اختصاص كل كوكب بقوة لا دليل عليه. ومدرك بطليموس في 
إثبات القوى للكواكب الخمسة بقياسها إلى الشمس غالبة لجمیسع 
القوى من الكواكب ومستولية عليهاء فقل أن يشعر بالزيادة فيها أو 
التقصان منها عند المقارئة كما قال» وهذه كلها قادحة في تعريف 


۳۹ 


الكائنات الواقعة في عالم العناصر بهذه الصناعة. شم إن تسأثیر 
الكواكب فيما تحتها باطل إذ قد تبين في باب التوحيد أن لا فاعل 
إلا الله بطريق استدلالي كما رآینه)(0۳. 
ولا يكتفي ابن خلدون بذلك بل يحتج برأي أهل علم الكلام 
حيث نتخلص وجهة النظر الإسلامية بقوله: ((واحتج له علم 
الكلام يما هو غني عن البيان من أن إسناد الأسباب إلى المسیبات 
مجهول الكيفية. والعقل منهم على ما يقضي به فيما يظهر بادئ 
الرأي من التأثير. فلعل استنادها على غير صورة القأثير 
المتعارف والقدرة الالهية رابطة بينهما كما ربطت جميع الکائنات 
علوا وسفلا سيما والشرع يرد الحوادث كلها إلى قدرة الله تعالى 
ويبرأ مما سوى ذلك. والنبوات أيضاً منكرة لشأن النجوم 
وتأثيراتها واستقراء الشرعيات شاهد بذلك في مثل قوله (يقصد 
النبي الكريم صلى الله عليه وسلم): إن الشمس والقمر لا يخسفان 
لموت أحد ولا OV (aya!‏ 
ومن طريف ما يورده ابن خلدون قصيدة أبي القاسم 
الروحي التي تعزز ما هو يشأنه؛ ونقتطف منها هذه الأبيات: 
ياراكب الخنس الجواري مسا فعلست هسدنه السسماء 
عر خميس على خميس وجاءس ب وأريعاء 
ماهد الأنجمالسواري الامباديداوإمساء 
يقضى عليها وليس تقضي ومالها 2 الوری اقتضاء 


- ۱٩۹ - 


ضلت عقول ترى قديما ماشانه الجرم والفناء 
والكسب لم أدرفيه إلا ما جلسب البیسع والشراء) 


وإذا كان بعض علماء الأنثروبولوجيا والفلكلور يرى أن 
السحر مرحلة مر بها الذهن البشري - إبان طفولته - ول ذلك 
دعاه بعضهم العلم الكاذب (“pseudo - science)‏ فإن ابن خلدون 
يفف في مقدمته أكثر من مرة كي يبطل عبر المنطق والاستدلال 
صوره المختلفة و ممارساته وأشكاله وليس أدل على بطلان 
السحر أو بعض مظاهره في التنجيم من هزيمة رستم ورايته أمام 
منطق الحق والصواب على الرغم من أن رايته قد حفلت 
بضروب السحر التنجيمي OH‏ ومن ذلك إن ابن خلدون 
يناقش الطلاسم السحرية التي لها القدرة على أن تستخرج الأموال 
التي خزنها الاقدمون في باطن الأرض (اعلم أن كثيراً من 
ضعفاء العقول في الأمصار يحرصون على استخراج الأموال 
من تحت الأرض بطلاسم سحرية لا يفض ختامها ذلك الا من 
عثر على علمه... وقد تناقل أهل المغرب قصيدة ينسبونها إلى 
حكماء المشرق تعطى فيها كيفية العمل ب (التغوير) بصناعة 
سحرية تراه فيها وهي هذه: 
ياطالباً لسر التفوير إسمع کلام الصدق من خبير 
فإذا أردت تفور البضر الستي حارت لها الأوهام 4 التدبير 


صور كصورتك التي أوقفتها والرأس رأس الشبل ‏ التقویر 


لاد 


ويداه ماسكتان للحبل الذي 2 الدلو ينشل من قرارالبير 
وی صدره هاء كما عاینته ا عدد الطلاق احنرمن التکریر - 
ویکون حول الكل خط دائر تربیصه آولی من التکویر 
واذيح عليه الطير والطخه به واقصده عقب الذبح بالتبخیر 
ویشده خیطان صوق أبيض آو pool‏ من خالص التحمير 
والطالع الأسد الذي قد بينوا ویکون بدء الشهر غیر منیر 
والبدر متحصل بسعد عطارد ١‏ 2 یوم سبت ساعة التدیی) 
ویری ابن خلدون أن هذه القصيدة من تمویهات المتخسرفین؛ 
وهو يعزو ما یدعی بالتغویر الذي يرى غالب الأموال الدفينة في 
مجرى النيل إلى الكسل والرغبة في تحقيق الربح الخارق دون 
aga‏ أو مشقة. وهو مما لا يمكن تحقيقه في هذه الحياة وإذا ما 
حصل من باب المصادفة لبعضهم فان اطراد مثل هذا لبقية الناس 
پدخل في باب الاستحالة. ومن الأفضل للعاقل أن يطلب المال من 
أبواب الرزق المعروفة. 
وينسب ابن خلاون بعض مظاهر السحر إلى رغبة الإنسان 
في معرفة مستقبله وما سيقع له في قابل أيامه. وربما طمسح 
الإنسان إلى معرفة حظه في هذه الدنيا وما سيريحه أو سيخسره 
فيها ((اعلم أن من خواص النفوس البشرية التشوق إلى عواقفب 
أمورهم وعلم ما يحدث لهم من حياة وموت وخير وشر سيما 
الحوادث العامة كمعرفة ما بقي من الدنيا ومعرفة مدد الدول أو 
ANNE‏ 


تفاوتها والتطلع إلى هذا طبيعة مجبولون عليهاء ولذلك تجد الكثير 
من الناس يتشوقون إلى الوقوف على ذلك في المنام والأخبار من 
الكهان لمن قصدهم بمثل ذلك من الملوك والسوقة معروفة. ولقد 
نجد في المدن صنفاً من الناس ينتحلون المعاش من ذلك لعلمهم 
بحرص الناس عليه فينتصبون لهم في الطرقات والدكاكين 
يتعرضون لمن يسألهم عنه فتغدو عليهم وتروح نسوان المدينة 
وصبيانها وكثير من ضعفاء العقول يستكشفون عواقب أمرهم في 
الكسب والجاه والمعاش والمعاشرة والعداوة وأمثال ذلك؛ ما بين 
خط في الرمل ويسمونه المنجم» وطرق في الصسصی والحبسوب 
ويسمونه الحاسب» ونظر في المرايا والمياه ويسمونه ضارب 
المندل وهو من المنكزات الفاشية في الأمصار لما تفرر في 
الشريعة من ذم ذلك. وأن البشر محجوبون عن الغيب إلامن 
آطلعه الله عليه من عنده في نوم أو ONG s‏ 

ومن ذلك إن صاحب المقدمة يورد قصائد مطولة منظومة 
في معرفة المستقبل و كم من عام ستكمث هذه الأرض ومتى 
يحل يوم القيامة مما لا يعرفه بنو البشر وعلمه مقصور عليه جل 
شأنه Ay‏ قوله تعالی (قل لا يعلم من في السموات والثرض 
الغيب إلا اش)(. وتدعى مثل هذه القصائد الملاحم. وهي ليست 
الملاحم بوصفها جنساً أدبياً عريقاً"" بل بمعنى القصيدة التي 
تستشرف مستقبل البشرية. وابن خلدون يقف منها مواقف 
الرافض. على إنه قد لا يشير إلى رفض بعضها صراحة لأنها 


5 ۷۲ - 


شائعة في عصره وتنسب لبعض الأولياء. يقول ابن خلدون 
(إوقفت بالمشرق أيضا على ملحمة من حدثان دولة الترك منسوبة 
إلى رجل من الصوفية يسمى الباجر يقي وكلها ألغاز بالحروف 


من علم جضروصي والد الحسن 
والوصف فافهم كفعل الحاذق الفطن 
لکنني آذکرالاتي من الزمن 
بحاء میم بطیش نام ل الکنن 
له القضاء قضی أي ذلك النن 
وآذربیجان 4 ملك إلى اليمن 


أولها: 

إن شئت تكشف سر الجفر ياسؤلي 
فافهم وڪن واعياً حرفاً وجملته 
أما الذي قبل عصري لست أذكره 
شين له أترمن تحت سرته 
فمصر والشام مع أرض العراق له 


وأبياتها كثيرة والغالب أنها موضوعة. ومثل صنعتها كان في 
القديم كثير ومعروف الانتحال)!'". 

ويتوضح غرض ابن خلدون من إيراد مثل هذه الملاحم في 
حكاية الوراق الذكي (الدانالي) الذي كان يضحك على الأمراء 
ويبتز أموالهم إذ يبل الأوراق ويكتب فيها بخط عتبق پرمز فيه 
بحروف من أسماء أهل الدولة ويثير بها إلى ما يعرف ميلهم إليه 
من أحوال الرفعة والجاه كأنها ملاحم؛ ویحصل على ما يريده 
منهم من الدنيا وأنه وضع في بعض دفاتره ميماً مكرره ثلاث 
مرات وجاء بها إلى مفلح مولى المقتدر فقال له: هذا كناية عنك 
وهو (مفلح مولى المقتدر) وذكر عنه ما يرضاه ويناله من الدولة 
ونصب على ذلك علامات يموه بها عليه فبذل له ما أغناه بهء ثم 


-V¥. 


وضعه للوزير ابن القاسم بن وهب على مفلح هذا وكان معزولاً 
فجاءه بأوراق مثلها. وذكر اسم الوزير Sa‏ هذه الحروف 
وبعلامات ذكرها وأنه يلي الوزارة للثاني عشر من الخلفاء 
وتستقيم الأمور على يديه. ويقهر الأعداء وتعمر الدنيا في أيامه. 
وأوقف مفلحاً هذا على الأوراق وذكر فيها كوائن أخرى وملاحم 
من هذا النوع مما وقع ومما لم يقع ونسب جميعه إلى دانال» 
فأعجب به مفلح ووقف عليه المقتدر واهتدى من تلك الأمور 
والعلامات إلى ابن وهب وكان ذلك سبباً لوزارته بمثل هذه الحيلة 
العريقة في الكذب والجهر بمثل هذه الألغاز. والظاهر أن هذه 
الملحمة الثي ينسبونها إلى الباجريقي من هذا النوعا""). 

ويحاول ابن خلدون في مقدمته أن يسربط بعسض مظاهر 
السدر في عصره كعلم التنجيم والتغوير والرمل والمندل...الخ 
بجذرها في العصر الجاهلي مما دعي بالكهانة والعرافة ((فأمسا 
الناظرون في الأجسام الشفافة من المرايا وطساس المياه وقلوب 
الخيوان وأكبادها وعظامها وأهل الطرق بالحصی والنوى فكلهم 
من قبيل الكهان إلا إنهم أضعف رتبة في أصل خلقهم. لأن 
الکافن لا بحتاج في رفع حجاب الحس إلى كثير معاناة. وهؤلاء 
يعانونه بانخصار المدارك الحسية كلها في نوع واحد منها 
وأشرفها البصر. فيعكف على المرئي البسيط حتى يبدو مدركه 
الذي يخبر به (ate‏ وهو يناقش مدارك الكاهن وما يتاح له 
أن يفعله حين يشغل سامعيه بالكلمات المؤثرة بجرسها المسجوع 
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وإيقاعها المألوف (إولا يقوى الكاهن على الكمال في إدراك 
المعقولات لأن وحيه من وحي الشيطان. وأرفع أحوال هذا 
الصنف أن يستعين بالكلام الذي فيه السجع ليشغل به عن الحواس 
ويقوي بعض الشيء ذلك الاتصال الناقص... فربما صدق ووافق 
الحق وربما 38( MV‏ 

ويستدل ابن خلدون بالحوار الذي دار بين الرسول المصطفى 
38 وأحد الكهان (ابن صیاد) الذي كان ممن هداهم الله للإسلام 
حيث سأله الرسول الكريم كيف يأتيك هذا الأمر - يعني الكهانة 
- قال: يأتيني صادقاً (Vals,‏ ولقد كان للکهان دورهم زمن 
الجاهلية إذ كان العرب يهرعون إليهم ((في تعرف الحوادث 
ويتنافرون إليهم في الخصومات... واشتهر منهم في الجاهلية شق 
بن أنماربن نزار وسطيح بن مازن بن غسان؛ وكان يدرج كما 
يدرج الثوب ولا عظم فيه إلا الجمجمة... ورؤيا الموبذان التي 
أولها سطيح لما بعث إليه بها كسرى عبد المسيح فأخبره بشأن 
النبوة وخراب ملك فارس وهذه كلها مشهورة)". 

ويبدو أن العرافین ينهجون نهجأ آخر غير نهج الكهان في 
إدراكهم إذ ليس لهم ذلك الاتصال فيسلطون الفكر على الأمر 
الذي بتوجهون إليه ويأخذون فيه بالظن والتخسین؛ وقد جاء 
ذكرهم في شعر العرب: 


فقلت لعراف اليمامة داوني فإنك إن داويتني لطبيب 


- ۷۵ 


جعلت لعراف اليمامة حكمه) وعراف نجد إن هما شفياني 
وقالا شفاك الله ably‏ ما Lit‏ يما حملت منک الضلوع يدان 


وعراف اليمامة هو رباح بن عجلة. وعراف نجد GAY)‏ 
الأسدي(۲) 


ویعود عالمنا العربي ابن خلدون إلى الرمل بوصفه مادة لفن 
شعبي شائع يوم ذاك فیناقش مرتکزاته الواهية وأساسه الرملي 
((ومن هوّلاء قوم من العامة استنبطوا باستخراج الغیب وتعرف 
الكائنات صناعة سموها خط الرمل نسبة إلى المادة التي یضعون 
فیها عملهم.. واستبطوا من ذلك فنا حاذوا به فن النجامة ونسوع 
فضائه إلا أن أحكام النجامة مستتدة إلى أوضاع طبيعية كما يزعم 
بطليموس وهذه Le)‏ مستندها أوضاع تحكيمية وأهواء اتفاقية 
ودليل يقوم على شيء منها منها)(۲۹. 

وفيما ذكره ابن خلدون عن الرمل ضورة من رفضه لهذا 
النمط من السحر وسواه استناداً إلى الأدلة والمنطق. لاسيما أن 
أصحاب الرمل يستدلون على مصير الإنسان ومسثقبله مسن 
الأوضاع التي يتخذها الرمل حين يخط السحرة فيه خطاً يرمزون 
فيه إلى درب الإنسان وما سيلاقيه في حياته (إثم يحكمون على 
الخط كله بما اقتضته أشكاله من الشعوذة والنحوسية 4 a (ota‏ 
وابن خلدون يطلق على هذه الممارسة صناعة مرة وفناً مرة 


۷۲ 


أخرى ويشير إلا أنها تشيع في المدن أو العمران على حد تعبيره 
وهو يعجب بكثرة التأليف فيها بحيث اشتهر بها أعلام من 
المتقدمين والمتأخرين في حين إنها ليست من العلم في شسيء 
(فهي كما رأيت تحكم وهواء. والتحقيق الذي ينبغي أن یکون 
نصب فكرك أن الغيوب لا تدرج بصناعة البتة ولا سبیل إلى 
تعرفها إلا لخواص من البشر)!'"). وفیما أورده صاحب المقدمة 
عن الرمل عودة إلى الاستدلال والذهن المنطقي الذي يرفض ما 
يعتقد به آلناس يوم ذاك ويعزو الظاهرة إلى أسبابها الحقيقة فما 
تلك الممارسات سوى فون مبتدعة هدفها الحصول على الربح 
دون جهد وهو ربح غير حلال إذ يقوم على الخداع والتضليل 
ويدعي ما ليس في قدرته أو استطاعته. 

ومن مظاهر المعتقد الشعبي ما يدعى ب (حساب النيم) 
وهو ممارسة سحرية أخرى يدعي الساحر أنه يعرف من خلالها 
الغالب والمغلوب من الملوك أو القواد المتحاربين ويتم ذلك بأن 
تحسب حروف اسم القائدین وحسب الأرقام التسي تعطی لكل 
حرف. وهي أرقام قد تعتمد في استنباط البرج الذي ينتمي إليه 
المولود استنادا إلى حروف اسمه واسم أمه وتحسب على أسساس 
حروف أبجد من الواحد إلى الألف آحاداً وعشرات ومئين وألوفاً. 
di‏ حسبت الاسم وتحصل لك منه عدد فاحسب اسم الآخر كذلك 
ثم اطرح من کل واحد منهما تسعة تسعة وأحفظ بقية هذا وبقية 
هذا ثم انظر بين العددين الباقيين من حساب الاسمين ghd‏ كان 
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العددان مختلفين في الكمية وکانا Les‏ زوجين أو فردين ف صاحب 
الأقل منهما هو الغالب وأن كان أحدهما زوجاً والأخر فرداً 
فصاحب الأكثر هو الغالب وأن كانا متساويين في الكمية وهما 
معا زوجان فالمطلوب هو الغالب. وإن LIS‏ معا فردين فالطالسب 
هو الغالب ویقال هنالك بیتان في هذا العمل اشتهرا بين النساس 
وهما: 
آری الزوج والافراد يسمو اقلها . واکثرها عند التخالف غالب 
ویغلب مطلوب إذا الزوج يستوي . وعند استواء الضرد یغلب le‏ 

ومن الواضح إن مثل هذه التعقيد في معرفة الغالب والمغلوب 
من المتحاربين ینفع الساحر في التبریر حين یفشل في معرفة 
نتيجة الحرب فیعزو هذا الفشل إلى الخطأ في الحساب. وهسي 
مسألة شة ما یشابهها في الممارسات السحرية ARIS‏ 

وعلی نهج أبن خلاون في عرض المعتقد السشعبي حينذاك 
JE sill‏ في تفاصیله ومن ثم مناقشته وإعطاء رأي حاسم بشانه 
يتعرض لما یدعی ب-(حساب النیم) الذي يدعي معرفة المنتدصر 
والخاسر في ميدان الحروب قبل وقوعها إذ يقول: ((وهذه كلها 
مدارك Guill‏ غير معزو إلى آرسطو عند المحققين لما فيه مسن 
الآراء البعيدة عن التحقيق والبرهان بشهد بذلك تصفحه إن كنت 
من أهل الرسوخ)". وهذا ملمح من ملامح فكر ابن خلسدون 
وأسلوبه في إيصال هذا الفكرء إذ يحاور القسارئ ويحاول أن 
يستنهض ذهنه ويوقظه كي لا تغلبه الرغبة في معرفة المستقبل 
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عبر وسائل غير منطقية فيجد نفسه من المتورطين في مثل هذه 
الممارسات التي لا تليق بالعاقل. Lally‏ يعزو أصحاب مثل هذه 
الأعمال السحرية وينسبونها لأرسطو طاليس أو بطلیموس 
las‏ ين یر ايها ماما HL‏ مرف عسل مر 
العالمين الاغريقيين من علم ومنطق ولاسيما أرسطو طاليس الذي 
عرف عند العرب بالمعلم الأول وهي شهادة من العرب الذين 
قادوا الفكر الحضاري زمن زهو الحضارة العربية الإسلامية 
وإشارة إلى ابتعادهم عن التعصب و إلا لنسبوا كل العلوم إلى 
أنفسهم. ولكن دواعي النزاهة والموضوعية تدعو إلى أن لا 
يبخسوا الناس أشياءهم وهو خلق إسلامي عريق أشار إليه جل 
شأنه في محكم كتابه المجید(*۳. 

ولعل من المعروف أن نذكر أن علم الكيمياء بدأ ببعض 
مظاهر السحر الهادفة إلى صيرورة الفضة Lynd‏ واللحاس 
والقصدير فضة بوساطة وصفات سحرية تجمع فيها أشياء في 
غاية الغرابة والتناقض. فهذه المعادن تفقد خواصها وتستحيل إلى 
معادن أخرى مطلوبة حين تعالج بما يدعى ب(الحجر المكرم) 
الذي اختلف بشأنه (رفهل هو العذرة أو الدم أو الشعر أو البنيض 
أو كذا أو كذا مما سوى (alld‏ ولا يكتفي ابن خلدون بالرؤية 
النظرية لمثل هذه الأعمال السحرية بل يلجأ إلى ميدانها بين الناس 
وإلى العقلاء والنخبة منهم بحاورهم بشأنها بهدف إقناعهم بزيفها 
((ففاوضت Legg‏ شيخنا أبا البركات التلفيقي كبير مشيخة الأندلس 
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في مثل ذلك وأوقفته على بعض التآليف فتصفحه طويلاً شم رده 
إلى وقال لي: وأنا الضامن له أن لا يعود إلى بيته إلا بالخيبة)(7). 

ويبحث ابن خلدون في جذر هذه الممارسة السحرية التي تلجأ 
إلى المعادن وتطمح إلى تغيير طبيعتها الجوهرية cally‏ الباعسث 
الحقيقي لذلك فيورد ((وأكثر ما يحمل على التماس هذه السصناعة 
وانتحالها هو كما قلناه: العجز عن الطرق الطبيعية للمعاش 
وابتغاؤه من غير وجوه ه الطبيعية كالفلاحة والتجارة 
والصناعة). وإذا كانت هناك آراء تنقل عن ابن سينا وإنه 
رفض هذه الصناعة وقال باستحالتها وهو ما يعتقد به ابن خلدون 
على وجه الدقة فان ثمة آراء أخرى تنسب إلى الفارابي تشير إلى 
إمكانية أن تغادر المعادن طبيعتها إلى معادن أخرى مطلوبة 
لنفاستها. ویعلل ابن خلدون ذلك تعليلاً طريفاً إذ يقول: ((فإن ابسن 
سينا القائل باستحالتها كان علية الوزراء وكان من أهل الغنسى 
والثروة والفارابي القائل بإمكانها كان من أهل الفقر الذين يعوزهم 
أدنى بلغة من المغاش وآسبابه/(۳. 

أما ما يدعوهم ابن خلدون ب (الدلسة) فأنهم يموهون الفضة 
بالذهب أو النحاس بالفضة أو أنهم يخلطونها. وربما استغلوا الشبه 
بين المعادن مما قد يخفى إلا على النقاد المهرة. ویسصف ابن 
خلدون أولئك الدلسة بأنهم أخس الناس حرفة وغالباً ما يظهر 
كذبهم وتفع فضيحتهم فيفرون إلى موضع آخر (۳, 
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وكثيراً ما يلجأ السحرة في كل عصر إلى خلق الجو المناسب 
للممارسة السحرية حيث يشفع العمل السحري بالبخور أو الروائح 
النفاذة أو العبارات المسجوعة ذات الإيقاع القوي ذي الجرس 
الخاص. وربما تجري الممارسة السحرية في مكان شبه معستم. 
وقد يلجأ الساحر إلى بعض الحركات التي تلفت نظسر الواهم 
الملتجئ إليه. والهدف من كل هذا إشغال بعض الحواس (السشم 
والسمع والبصر) والإيهام بأن هذه الأجواء هي جزء من 
إجراءات نجاح السحر. فإذا فشل السحر في تحقيق أهدافه عزا 
الساحر ذلك إلى خلل في تلك الإجراءات. وبعض السحرة يدعون 
الغياب عن الحس. aly‏ رصد ابن خلدون بعض هذه المظاهر إذ 
يورد أن (السحرة ومن في وضعهم يعتريهم خروج عن حالتهم 
الطبيعية كالتثاؤب والتعطي)(. 

ومن الواضح ,ان العالم العربي ابن خلدون يشهد بنفسه بعض 
تلك المظاهر المصاحبة للسحر إذ يقول: (إوقد شاهدنا من هؤلاء 
من يشغل الحس بالبخور ثم بالعزائم للاستعداد شم يخبر كما 
أدرك» ويزعمون أنهم يرون الصور متشخصة في الهواء تحكي 
لهم أحوال ما يتوجهون إلى إدراكه)“. إن السحرة حين 
يستعينون بمثل هذه الأجواء فان هدفهم إيهام الذين حولهم بأنهم 
يتصلون عبر هذه الطقوس بالقوى الغيبية التي تنتمي إلى أشرار 
الجن وهي قادرة على تحقيق ما يريدون ولاسيما في مجال 
السحر الأسود - كما يسميه جيمس فريزر -7*) وهو السحر 
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الذي يتجه إلى إلحاق الأذى بالمنافسين والأعداء من الناس. وما 
هذه الطقوس الغريبة في واقع الأمر إلا جزء من محاولة الساحر 
في إضفاء سمة الغموض حول شخصه. وهو كثيراً ما ينعزل في 
الخرائب والأماكن القصية خوفا من السلطة ولاسيما أن عقوبة 
الموت مهيأة للساحر منذ شريعة حمورابي قبل ما يقارب من 
خمسة وثلاثين قرناً من الزمان(. وينطبق هذا على السحرة في 
أوربا. فهم غالباً ما يحرقون. وليس أدل على ذلك من حرق جان 
دارك الثائرة الفرنسية إثر اتهامها بالسحر في عصور لاحفة**, 
وفيما يخص الشرع الإسلامي فإنه يحرم السحر بدلالة قصة 
سحرة فرعون الذين بطل سحرهم أمام المعجزة الإلهية في يد نبي 
الله موسى (عليه السلام) وقوله جل شأنه (قالوا يا موسى إما أن 
تلفي وإما أن نكون نحن الملقين. قال: ألقوا. فلما ألقوا سحروا 
أعين الناس واسترهبوهم وجاءوا بسحر عظيم. وأوحينا إلى 
موسى أن ألق عصاك فإذا هي تلقف ما يأفكون. فوقع الحق 
وبطل ما كانوا يعملون)“. وإن هذا الموقف من الساحر سببه 
موقفه من الدين ومبالغاته بشأن إمكائاته الحقيقية ولاسيما إذا ما 
نجحت رقيته أو تميمته في شفاء مريض أو موت عدو بمحض 
المصادفة حين ذاك يشمخ الساحر بأنفه ويدعي ما ليس في طوقه 
في حين إن القدرة البشرية محدودة ولا سبيل إلى زيادتها إلا 
بوسائل العلم والمعرفة. وهي مما لا يعترف الساحر بها ولا يقدر 
عليها. وقريب من هذا ما نجده في مقدمة ابن خلدون إذ يناقش 
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احتمالات نجاح بعض مظاهر السحر ((إذا افق الصدق gi‏ 
أحكامها في بعض الأحايين اتفاقاً لا يرجح إلى تعليل ولا تحقيق. 
فيلهج بذلك من لا معرفة له ويظن اطراد الصدق في سائر 
أحكامها)“ حيث تشيع قدرة الساحر وتصل إلى الأسماع على 
وجه المبالغة والتهويل. 

إن الاستنتاج المؤكد الذي يخرج به الباحث حين يتأمل مقدمة 
ابن خلدون وأسلوب كاتبها في النفاذ إلى موضوع المعتقدات 
الشعبية وبعض مظاهر السحر وضروبه في القرن الثامن 
الهجري هو أن هذا العالم العرسي ينطلق من ذهن منظم 
ومتحضر. وهو لا يكتفي بظاهر المعتقد الشعبي بل يستكنه 
أسراره ويعيده إلى جذوره ويبحث عن مسبباته ولا يتركه إلا بعد 
أن يستوفي جوانبه ويعطيه حقه. وإذا كان قد رفض كثيرا مسن 
المعتقدات الشعبية ذات الطابع الخرافي وغير المدعمة بالحجة 
والمنطق فإنه استثمر في ذلك الشرع الإسلامي الحنيف ومعطيات 
بعض علوم عصره كعلم الكلام وعلم المنطق وسواهما فضلاً عن 
موهبته الذهنية الفذة في التعليل والاستدلال والاستنتاج. " 
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الإضاءة الرابعة: 


مروج الذهب للمسعودي 
بين الفولكلور وعلم التاريخ 


زخر كتاب ((مروج (aml‏ لأبي الحسن علي بن الحسين 
بن علي المسعودى بالمعتقدات الشعبية التي atic!‏ بها العرب قبل 
الإسلام خاصة» وكان للدين الإسلامي الحنيف رأي في بعضها 
حيث جبها ونهى عنهاء وبقي قسم كبير آخر من هذه المعتندات 
التي يقف المسعودي من بعضها موقف المحايد» وهو قد يرفض 
قسماً منهاء وقد يقبل Laud‏ آخرء ولكنه في كل الأحوال يشير إلى 
أن ما ذكره قد لا يكون حقيقة وأن الله أعلم. وفي هذا دليل علسى 
موضوعية عالمنا العربي المسعودي وشدة حذره في یراد أفكاره 
الكثيرة المتشعبة الغزيرة. 

وتحاول هذه الدراسة المقتضبة أن نقف عند بعض ما ورد 
في كتاب ((مروج (OAM‏ من أفكار ومعتفدات شعبية مقارنة إياها 
بالمعتقدات الشعبية المترسبة في أفكارنا حثى اليوم ولاسيما فسي 
أفكار الناس ممن ثوارث هذه المعتقدات من غير أن يناقشوهاء بل 
تقبلوها على أنها حقائق لا نقاش فيها. 
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يضاف إلى هذا محاولة المقارنة بينما وجد gal‏ العرب من 
هذه المعتقدات وما وصلنا عن الأوروبیین في هذا الشأن» إذ نقلوا 
معتقدات عن شعوبهم تقترب كثيراً مما اعنقد به العرب» وهذا ينم 
عن حقيقة یتسم بها المعنقد الشعبي» وهي أنه قد يجد في بيئات 
مختلفة متباعدة» مثله مثل النبات الطبيعي المتشابه على الرغم من 
اختلاف المكان وتباعده وقد انتبه الدكتور سعد زغلول عبد الحميد 
في كتابه (في تاريخ العرب قبل الاسلام)) إلى ما في ((مسروج 
الذهب)) من معتقدات وتصورات شعبية حيث قرن بين ظهور 
مثل هذه التصورات والحياة البدوية في الصحراء المترامية 
أطرافها ((والحياة في التيه وفي القفار والبوادي... كانت تثير في 
النفس الانفعال» وتدفع إلى تداعي التصور والخيال في عالم ما 
وراء المحسوس من الجن والشياطين والغيلان... ولقد أفرد 
"لمسعودي" لذلك بعض فصول طريفة في (مروج السذهب)!. 
ولعل الصورة الشعبية البارزة التي تطالعنا في ((مروج الذهب) 
هي صورة الغول والسعلاة» لاسيما وأن الغول والسعلاة لهما 
امنداد واضح في معتقدات الناس في عصرنا وإلى وقت قريب» 
وقد أفرد المسعودي في مروجه حقلاً تحت عنوان )363 أقاويل 
العرب في الغيلان والتغول وما لحق بهذا الباب) حيث أورد أن 
الغيلان والسعالي تظهر في الخلوات؛ وهي تستطيع أن تظهر في 
هيئات شتى» ولذلك قيل فيها: 

فما تدوم على حال تكون بها كماتلون# أثوابها الفول))” 


- ۸۸ - 


وقال فيها تأبط شرا: 
وادهم قد جبت جلبابه كمااجتابت الکامب الخيعلا 
فاصبحت والفول لي جارة فياجارتي انتما أهولا 
وطالبتها بضعها فالتوت 2 بوجهتفول..فاستوفلا 
فمن كان يسال عن جارتي فأن لها باللوى من زلا))" : 
ویبدو آنها تظهر على شكل أنثى وذکر ولکنها تبدو في هيئة 
الأنثى في آغلب الأحیان» ولکن لها رجلي عنزة لذلك قيل فیها: 
بارجل عنزانهقي نهيقاً ‏ لن تنزلي السبیل والطریقا))" 
وهي شريرة إذ تحاول أن تسخر من الناس وأن ثعبث بهسم. 
وأن نظلهم عن طريقهم» فیتیهون في الصحاري (إوكانت العرب. 
قبل الاسلام تزعم عن الغيلان توقد باللیل النیران للعبث والتحیل 
و اخثلال السابلة» قال أبو المطراب: 
فللهدرالفول اي رفيقة لصاحب قفر حالف وهو معبر 
آرنت بلهن بعد لحن واوقدت ‏ حوالي نيراناً تلوح .. وتزهر ' 
وقد فرقوا بين السعلاة والغول؛ قال عبيد: ۱ 
وساخرة مني ولو أن عینها 2 Lech‏ رات عيني من الهول جتتر 


أبيت بسعلاة وغول بقفرة اذ الليل واری اللحن فيه آرشتٍ 


۸٩4 ۔-‎ 


وقد وصفها بعضهم فقال: 
وحسافرالعن زب ساق مدملجة 
وجفن عبن خلاف الانس بالطول))( 

وعلی الرغم مما ذکره المسعودي من أن العرب فرقوا بين 
السعلاة والغول» فأن صورتهما متقاربة» ولیس هناك ما يميز 
الغول عن السعلاة فالسعلاة توصف بأنها تتقلب في هيئات 
مختلفة وأن لها عینین بالطول oo‏ رجلیها رجلا عنز» ومثل هذا 
يقال عن A sa)‏ ۱ 

وهناك أسماء لکائنات آخری لا تختلف عن السعالي والغیلان 
في آنها غريبة الأطوارء وأنها تظهر في صورة مختلفة» oy‏ 
أطرف ما ذكره ((لمسعودي)) في المعتقدات الشعبية أن: 

(للناس كلاما كثيرا من الغيلان والشياطين والمردة والجن 
والقرب والقدار (وهو نوع من الأنواع المشيطنة يعرف بهذا 
الاسم يظهر في أكتاف اليمن والتهائم وأعالي صعيد مصر) وانه 
ربما یلحق الانسان (...) فيموت وربما يتوارى للإنسان فيسذعره 
(...) فان كان مذعورا أسكن روعه وشجع مما calls‏ وذلك أن 
الإنسان إذا عاين ذلك سقط مغشيا عليه, ومتهم من یظهر له ذلك 
فلا يكترث به لشهامة قلبه وشجاعة نفسه). 

ویحاول ((المسعودي)) أن یتقصی وجهات نظر قيلت في هذا 
لشأن وهي مستمثة جميعاً من Chinn‏ شعبية؛ فيقول أن بعض 
المتفلسفین اعنقد 


م قاد 


oly)‏ الغول حيوان شاذ من جنس الحيوان لم تحکفه الطبيعة 
وأنه لما خرج منفرداً في نفسه وهيئته توش من مسکنه» فطلب 
القفارء وهو يناسب الإنسان والحيوان البهيمي في الشکل» وقد 
ذهبت طوائف من الهند إلى أن ذلك إنما يظهر من فعل ما كان 
غائباً من الكواكب عند طلوعها قبل طلوع الكوكب المعروف 
بكلب المبار وهي الشعري العبور. ون ذلك يحدث داءئ'في 
الكلاب وسهيل في الحمل والذئب في الدب. وحامل رأس الغول 
يحدث عند طلوعه تماثيل وأشخاص تظهر في الصحارى وغيرها 
من العالم فتسمّيه عوام الناس غولاً وهي ثمانية وأزبعون ASS‏ 
وقد ذكرها بطليموس وغيره ممن قدم وتأخر» وقد وصف ذلك 
أبو معشر في كتابه المعروف بالمدخل الكبير في النجوم ونکر 
كيفية صورة كل SS‏ عند ظهوره في أنواع مختلفة)!". 

وأما (إوهب بن منبه)) ورراین اسحق)) فإنهما يعتقدان بأن الله 
سبحانه وتعالى خلق الجان من نار السموم؛ خلق منه زوجه كما 
خلق حواء من آدم: 

رون الجان غشيها فحملت منه وإنها باضت إحدى وئلاشین 
بيضة وأن بيضة تفلقت من ثلك البيض عن قطربةء وهي أم 
القطارب gf,‏ القطربة على صورة الهرّة» وأن الأبالس من بيضة 
أخرى منهم الحرث أبو مرة وأن مسكنهم الجزائر وأن الغيلان 
من بيضة أخرى مسكنهم الخرابات والفلوات» وأن السعالي مسن 
بيضة أخرى سكنوا الحمامات والمزابل» وأن الهوام من بيضضة 


- ٩۱ - 


أخرى سکنوا الهواء في صورة الحيات ذوات أجنحة یطیرون 
Natta‏ 


العلوجي في كتابه من تراثنا الشعبي" حيث ذكر أن السعادة 
والاحساس بالوجل والخوف إزاءهاء إذ إن هناك بنداً في شريعة 
حمورابي يشير إلى أن من يتهم بالسحر يرمى في النهر المقدس» 
كما أنه يشير إلى ديلابورت الذي يورد أن العراقيين القدماء 
عبدوا آلهة الماء (نينا)» ورمزوا لها بسمكة في وسط حوض.. 
وهو يشير إلى أن نيسابا أخت نينا اعثادت أن تجلس فوق كومة 
من الأغصان» وكان يحلو لها أن ترسل شعرهاء وهو يرى أن 
نيسابا هذه قد تكون هي بذرة السعلاة العراقية. ثم عدّها كالغول 
والعفريت ذات نسب وهمي يربطها بالجن. 

(وقد شاعت بين العرب أنباء الزواج القائم بين ابن آدم 
والسعلاة» وأطلقوا على المتولد بینهما اسم العملوق)('. 

وما من شك في أن هناك صلة نسب بين السعالي والغيلان 
المردة والهواتف والجان ale‏ فهي جميعا تبدو أحياناً في هيئات 
الشعبي» وقد ثبت المسعودي رأيا منطقياً في سر ظهور الهواتف 
والجان للمسافرين في الفيافي والقفار البعيدة» وهو ينطبق على 
بقية الأنماط وأعني بها السعالي والغيلان والمردة... 

A 


قال المسعودي: وقد تنازع الناس في الهواتف والجان؛ فذكر 
فريق منهم وقال: أن ما تذكره العرب وتنبئ به من ذلك نما 
يعرض لها من قبل التوحد في القفار والتفرد في الأودية والسلوك 
في المهامة والمرورات المؤخشة؛ GY‏ الإنسان إذا صار في مثل 
هذه الأماكن يوجد له تفكر ووجل وجينء ولذا هو ج بن داخلته 
الظنون الكاذبة والأوهام المؤذية والسوداوية الفاسدةء فصورت له 
الأصوات ومثلت الأشخاص وأوهمته المحال بنحو ما يعرض 
لذوي الوسواس؛ وقطب ذلك وأسه سوء التفكير وخروجه على 
غير نظام قوي في طريق مستقيم سليم؛ لأن المتفرد في القفار 
والمتوحد في المرورات مستشعر للمخاوف متوهم للمتالف متوقع 
الحتوف لقوة الظنون الفاسدة على فكره وانغراسها في نفسه فتوهم 
ما يحكيه من هتف الهواتف به واعتراض الجان له)"'. 

وفي هذا الرأي رؤية موضوعية معاصرة لهذا الموضوع 
وتعليل منطقي يقوم على معرفة العلة والسبب الأساس لهذه 
التصورات والأخيلةء ولكن عالمنا الجلیل المسعودي بعد أن 
أعطى رأيه هذا لا يكف عن إيراد الحكايات التي يتناقلها الناس 
آنذاك على أنها حقائق حصلت فعلا في عالم الواقع» ومن هذه 
الحكايات ما ذكر عن علقمة بن صفوان بن أمية بن محدث 
الكناني جد مروان بن الحكم لأمه: أنه خرج في بعض الليالي 
يريد مالا له بمكةء فانتهى إلى الموضع المعروف بخط عریان؛ 
فإذا هو بشق (وهو الجني الذي يبدو على هيئة نصف الإنسان) قد 


EAS 


ظهر له في أوصاف ذكرهاء فقال: 
علقم أنى مقتسول وأن لحمي مساكول 
اضسريهم بالل دئول ضرب غلام مسشمول 
رحب الذراع بهلول 
فقال علقمة: 
شق مالي ولسدك اغمد عني منصلت 
تقتل من لاپقتلک 
تم يضرب کل منهما صاحبه فخلا میتین» وهذا مسشهور 
عندهم و أن علقمة بن صفوان قتله الجن. 
وذكروا عن الجن بيتين من الشعر قالتهما في حرب بن أمية 
وقير حرب بمكسان قفر وليس قرب قير جرب قبر 
واستدلوا على أن هذا من قول الجن بان أحداً من الئاس لم 
يتأت له أن ينشد هذين البيثين ثلاث مرات متوالیات لا يتتعتع في 
asl‏ 
ويمضي المسعودي في ذكر أسماء لأناس كثيرين قبل إن 
ويبدو أن من الجن الأشرار والخيرين - وقد ورد هذا في 
- 


فئات من الجن أنهم يحملون مشاعر الأسى والحزن لفقد إنسان 
كريم هو حاتم الطائي: ((حدث يحيى بن عتاب عن علي بن علي 
بن حرب عن أبي عبيدة معمر بن المثنى عن منصور بن زيد 
الطائي؛ قال: رأيت قبر حاتم طيء ببيعة» وهو أعلى جبل له واد 
يقال له الحاملء وإذا قدر عظيمة من بقايا قدوره مكفاة ناحية مسن 
القبر من القدور التي كان يطعم فيها الناس» وعن يمين قبره أرب 
جوار من حجارة وعلى يساره أربع جوار من حجارة كلهسن 
صاحبة شعر منشور محتجرات على قبره كالنائحات عليه لم ير 
مثل بياض أجسامهن ووجوههن» مثلهن الجن على قبره؛ ولم يكن 
قبل ذلك الجواري بالنهار كما وصفناء فاذا هدأت العيون ارتفعت 
أصوات الجن بالنياحة عليه» ونحن في منازلنا نسمع ذلك إلى أن 
يطلع الفجر سكتن وهدأن؛ وربما مر المار فيراهن فيفتن بهسن 
فيميل إليهن Line‏ بهن؛ فإذا دنا منهن وجدهن حجارة)9". 

والحديث عن الجن وحكايات الجن وأصل هذا المعتقد هو 
حديث طويل يضاف إلى هذا أن الصلة بين الأنس والجن هي 
صلة ذات طابع of she‏ فهي قد تكون صراعاً مريراً يصل حد 
الموت؛ وقد تكون صلة حب وزواج وربما كانت اختطافا أو 
استبدالا للجني بواحد من البشرء ويستطيع الباحث أن یسصنفب 
علاقات هذه الكائنات بالناس في الحکایات الشعبية والخرافية كما 
يلي: 

-١‏ الجن يعين البشر 


۹۵ - 


؟- الجن Gab‏ الأذى بالبشر. 
۳- الجن يخطف آحلدا من البشر لأغراض خاصة. 
-٤‏ تعليق الجني بواحدة من البشر. 
ه- زيارة أفراد من البشر أرض الجان. 
7- عشيقة من الجن لواحد من البشر. 
هكذا تصور الذهن الشعبي صورة العلاقات بين الجن 
والأنس*0. 

ومما يقال عن اصل حكاية الجن أنها ذات اصل عربي وقد 
قيل أنها من الهند كما فيل أنها أرية الأصل'. 

Lays‏ كان الحديث عن اصل حكايات الجن أو الاعنقاد بالجن 
والعفاريت والمردة والهواتف هو حديث يقوم على الافتراض 
والتعميم في كثير من الأحيان؛ إلا أن مما لا شك فيه هو أن 
الاعتقاد بالجن نابع من حاجة فطرية داخل الإنسان ذاته؛ ون 
الإنسان الأول الذي اعنقد بها كان يعبر عن حاجته لتفسير ما 
غمض عليه من الظواهر الكونية المعقدة وما أثارته من آفکار 
لديه, لد (رآن ما يبدو غير منطقي من أفكار الشعوب الفطريةء وما 
يبدو سخفاً وخرافة من آرائهم» كثيراً ما يكون شاهداً على وجهة 
نظر عميقة في طبيعة الأشیاء» وفي الطبيعة والعالم)(. 

ويخصص المسعودي Lge‏ للمعتقدات الشعبية في النفسوس 
والهام: ((ذكر ما ذهب إليه العرب في النفوس والهام والسصفر 

قا 


وغير ذلك من مذاهب الجاهلية في النفوس والصریء. حيث 
تختلف الآراء في هذا الشأن فقد (إتنازع الناس في كيفيتهاء فمنهم 
من زعم أن النفوس في الدم لا غيرء وأن الروح الهواء الذي في 
باطن جسم المرىء منه نفسهء ولذلك سموا المرأة نفسه لما يخرج 
منها من الدم)(. 
وهنالك من يعتقد بان النفس طائر ينيسط في جسم الانسان - 
تشاع شون و جاه الاعتقاد بأن الإنسان إذا مات 
سرا را ها رن بر Gaal hai All‏ 
سلط الطیر والنون عليهم فلهم 4 صدی المقابرهام))!". 
وهم يعتقدون بأن هذا الطاثر يكون صغیرا ثم يكبر حثسى 
يصبح (إكضرب من البوم» وهي lal‏ تتوحش وتصدح وتوجد أبدأ 
في الدیار المعطلة و الئواویس» وحيث مصارع الموتی» ویزعمون 
أن الهامة لا تزال عند ولد میت في كته بفناتهم تعلم ما کون 
بعده فتخبره به حتى قال الصلت بن أمية لبنيه: 
هامتي تخبرني بما تستشعروا فتجنبوا الشتعاء والمكروها. 
وفي ذلك يقول في الإسلام توبة في ليلى الأخيلية: 
ولو أن ليلى ال خيلية سلمت علي ودوني جندل وصفائخ 


دسلمت تسليم اليشاشة اوزقا إليها صدى من جانب‌القبر صائح))"" 


٩۷ 


ويشارك العرب الأقدمون شعوباً كثيرة كانت تعتقد بأن الروح 
ضرب من الطيرء حتى أن بعض الشعوب رأت أن الطيور جميعا 
ما هي إلا أشكال اتخذتها الأرواح البشرية» ويبدو أن هذا الظسن 
أساسه قدرة الطير على التحليق والطیران» وهي القدرة التي يرى 
المعتقد الشعبي أن روح الإنسان تشارك الطير فيها)!'". 

وهنالك معتقدات وأفكار شعبية أخرى وردت في موسوعة 
عالمنا العربي المسعودي ((مروج الذهب)) وقد يتاح لنا الوقوف 
عندها في عدد لاحق. 


الهوامش: 


(۱) المسعودي: مروج الذهب. المطبعة البهية المصرية لقاهرت. 
۲ ه. 

(۲) د. سعد زغلول عبد الحمید: في تاريخ العرب قبل الاسلام. دار 
النهضة العربية. بیروث ۰۱۹۷۲ ص ۰۳۲۲ 

(۲) مروج الذهب» ص ۳۲۸. 

۰۳۲۷ مروج الاهب» ص‎ )٤( 

)0( مروج الذهب» ص ۳۲۷. 

(") مروج الذهب» ص ۳۲۸. 

(۷) ينظر دسعد زغلول في تاريخ العسرب قبل الإسسلام: 
ص٤‏ اا 

۰.۲۲۸ مروج الأهب. ص‎ (A) 

)3( مروج الذهب» ص YY‏ 

~4A- 


(۱۰) مروج الذهب» ص‌۳۲۹-۳۲۸. 

(۱۱) عبد الحمید العلوجي: من تراثنا الشعبي. دار الجمهورية بغدادء 
۲ص ۰۱۰۸ 

(۱۲) مروج الذهب» ص ۰۳۲۹ 

(۱۳) مروج الذهب» ص ۰۳۳۰ 

(۱۶) مروج الذهب» ص ۳۳۰. 

)19( ينظر: الدکتور عبد الحمید یسونس: الحكاية الشعبية؛ المؤسسة 
المصرية العامة للتأليف والنشر القاهرة VATA‏ ص 44. 

(15) الکزاندر كراب: علم الفلكلورء ترجمة رشدي صسالحء دار الکاتسب 
العربيء القاهرة 21551377 ص ۰۳۳ 

(۱۷) فريدرش فون ديرلاين: الحكاية الخرافية» ترجمة د. نبيلة إبراهيم؛ 
دار نهضة مصر للطبع والنشرء القاهرة؛ ۰۱۹۹6 ص .٠١‏ 

(۱۸) مروج الذهب» ص ۳۲۵. 

)14( مروج الذهب» ص YT‏ 

(۲۰) مروج الذهب» ص ۰۳۲۰ 

) 


1( الکززاندر كراب: علم الفلکلور» ص ۹ . 
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الإضاءة الخامسة: 


الطرفة هذا الفف الأدبي الممتعم 
Zao‏ آبي العیناء محمد بف القاسم الیمامي | نموذجا 


ثمة أكثر من لفظ معبّر عمّا نود أن نقف عنده» فهناك 
الطرفة والنادرة والملحة والنكتة وهي ذات جذور متباينة فسي 
المعجم Veg alll‏ بيد Gf‏ لفظ الطرفة يبدو أنسب لما نحن بصدده 
من فن أدبي ذي طابع مرح. وإذا كان هذا النمط من الأدب يمتع 
قارئه فان الإمتاع ليس بعيداً عن وظيفة الأدب على أن يتآزر معه 
التعليم. فالأدب عامة يعم عن طريق الإمتاع(). فإذا أسفر عن 
هدفه التعليمي خرج عن كونه أدبا أو la‏ واتجه صوب أنماط 
أخرى من الكلام. وتكون عبقرية Gil‏ الأدبي في إخفاء هدفه 
التربوي المباشر تحت إهاب العمل الأدبي سواء أكان شعرا أم 


نثرا. 
ويأتي إيثارنا لفظ (الطرفة) من آنها تشي بالجديدا"ء الذي 
پفاجئنا بجدته ویدهشنا بما لم نتوقعه من القول أو الفعل؛ ويبدو أن 
هذا هو جوهر الطرفة, وسر استجابتنا لهاء وهي قد لا تكون 
مرحة مبهجة حین نتوخی النقد والسخرية اللاذعة من الظروف 
القاهرةء والحال المائلة فتتناول الطرفة الظرف المرير بأسلوب: 
ما 


المصور (الكاريكاتيري) إذ تسلط الضوء على الجائب الم ضحك 
من الظاهرة المستهجنةء وقديمًا قيل (شر البلية ما يضحك). 
وكثيرا ما ترتبط الطرفة بأسلوب أدائها أو طريقة قصتهاء إذ يمتلك 
بعض الناس موهبة في هذا الشأن فإذا بأحدهم يخلب ألباينا بما 
نعرفه من هذه الطرف» أو نعرف ما يشبهه أو يقترب منه. 

ويبدو أن مثل هذا التمط من Gill‏ الذي يشيع المسرح أو 
السخرية موجود لدى كل الشعوب ولاسيّما في مجال الأدب 
لشعبي(). والطرفة قد تدعى ب(النكتة الشعبية). وهي تصرف 
بأنها (خبر قصير في شكل حكاية أو هي عبارة أو لفظة تثير 
الضحك... إن النكتة تلاعب بالألفاظ من شأنه أن يصنع معنی 
مؤاذؤجا: فهناك المعنى الظاهري الذي لا يثير الضحك إلا لكونه 
مرتبطاً بالمعنى الأول)7). مما ينطبق على بعض الطرف التي 
نحن بصدد الوقوف عندها. 

وتلتقي النكتة الشعبية بالحكاية عامة في أنها تلغي الواقسع 
الحزين أحياناً للإنسان على صعيد الخيال الحكائي. وتسعى النكتة 
إلى السخرية من هذا الواقع وإدانته بأسلوبها اللاذع المرکز() 
وهذا أمر يصح على الطرفة في بعض جوانبها. 

وهناك من يقرن بين النكتة الشعبية والحلم من حیسث إن 
كليهما يسعى إلى التخلص من رقابة الشعور (الوعي) وأنهما 
ينبعان من اللاشعور (اللارعي)“. وقد ينطبق هذا الرأي على 
الطرفة التي تجرح الحیاء مما أغفلناه في هذه الدراسة. ولكن 
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صاحب الطرفة قد يرمز من خلالها إلى الجور بكل أنماطه 
ومصادره فلا يجرؤ على التصريح به ويلجأ إلى الطرفة أسلوباً 
تعبيرياً مناسبا لمثل هذا الجور. 

ونلمس لدى بعض جامعي الحكايات الشعبية ودارسيها أثرا 
للطرفة نجده من خلال إفراد جزء لهذا النمط من الأدب قد 
يطلقون عليه مسميات مختلفة(. 

ولا ريب في أن الطرفة تكشف جانباً مسن حياة الأديب 
وطبيعة معاناته» مثلها في ذلك مثل بقية فنون الأدب. وإن نظفر 
إليها على أنها أقل شأنا من الفنون الأدبية الأخرى. والطرفة لا 
تضيء لنا حياة الأديب الذي تنسب إليه الطرفة حسب بل إنها 
تضيء العصر أيضاً وتعطي فكرة عنه وعن طبيعته وبعض 
ملابساته ولاسيّما إذا ما اقترنت روايتها بأحد المجالس لخليفة أو 
أمير أو شخصية معروفة. 

وتفيد هذه الدراسة في أخبار أبي العيناء محمد بن القاسم 
اليمامي وطرائفه وأشعاره من كتاب "أبي العیناء» الأديب البصري 
الظریف" للأستاذة الدكثورة ابتسام مرهون الصفار التي تقصّت 
حياة أبي العيناء منذ ولادته عام ۱٩۱‏ ه وحتى وفاته سنة 
۲۳ مه أو ۲۸۲ه- على الأرجح. وهذا يعني أنه عاش ما 
يربو على التسعين عاماً في جو أدبي وعلمي خصب. وأما عن 
أله اليمامي فان ثمة روايات بهذا الشأن أبرزها: ef)‏ أصل 
قومه من بني حنيفة من اليمامة ثم لحقهم سباء أيام المنصور فلما 
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صار cla‏ في قيده cagitel‏ قولاؤهم لبني هاشم وهذا يعني أن أبا 
العيناء عربي الأصل وليس من الموالي وإنما لقب بالهاشمي OY‏ 
من أعتقه من الأسر هو من بني هاشم وهو المنصور فهو من 
مواليه)!:"). 

وقد نحا بأدبه وجهة معينة بحيث نلمس فيه الطرفة واضحا 
Le‏ وإن كان بعض tee ant‏ لا يدخل في هذا المجال الذي 
اصطفيناه محوراء إذ يتسم بأنه جاد بيد أن آبا العيناء لا يتميّز في 
سائر أدبه إلا في فن الطرفة التي كانت الطابع الغالب على أدبه» 
لاسيما أنها وسيلة رزقه وواسطته إلى الأمراء والأغنياءء ومحور 

لم يولد بو العيناء أعمى بل ولد أحول» وعمي بعد سن 
الأربعين. وهو يأبى إلا أن يتخذ من كل ما حوله مادة لطرفه 
ومنها عاهته هذه حيث يقول عن عاهة الحول لديه: 

أحمدتٌإلهي إذ بلاني بحبها 
علی حول يضني هن النظ را تمد 
تظسرت إليهسا والرقی ب يظسنني 
تظرت إليه فاسترحت من العنر(؟ 

ولم يسلم عماه من هاجس الطرفة الطاغية على حیاته وأدبه 
فقد خاطبته (حدی الجواري قائلة: أنت أيضا با أعمى. فقال لها: 
ما أستعين على وجهك بشيء أصلح من العمی(. 

awaA\efe 


وقال المتوكل يوماً: أشتهي أن أنادم Uf‏ العينباء لولا أنه 
ضرير. فبلغ ذلك أبا العيناء فقال: إن أعفاني أمير المؤمنين من 
رؤية الأهلة ونظم اللآلئ واليواقيت وقراءة نقوش الخواتيم فإني 
أصلح OMA‏ 

ويمضي أبو العيناء في تشكيل الطرفة الحية حتى وان كانت 
ذات صلة بعاهته قبل عماه وبعده. ومن ذلك أنه يروي عن نفسه 
إذ يقول: ذكرت لبعض القيان فعشقتني على السماع فلما رأتنسي 


استقبحتني فقلت: 
وشساطرة لا رأتني تنكرت 
وقالت: قبيح أحول ماله جسم 
فإنتنكري مني احولا لا فإنني 


آدیسب أري بلا عيسي ولا فدم 

فاتصل بها الشعر فكتبت إلي: إنا لم نردك أن نوليك ديوان 
RAS‏ 
وفي مجلس القاضي اسماعيل بن اسحاق داس رجل على 
رجله فصاح فقال الرجل: بسم الله فقال أبو العيناء: القسصاب 
يذبح ويقول بسم ال۳۱. 

وقريبة من هذه الطرفة قوله لأحدهم» وكان قد داس بنتا (؟) 
له قائلاً: بسم الله فرند عليه gf‏ العيناء: لم ترض ب ذبحها حتى 
نكيتهال”"). 
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Lays‏ بدت طرفة أبي العيناء أداة تعویض فهي تعينه على 
الدفاع عن نفسه بلسانه. ومن ذلك أن مائدة جمعته مع الشاعر أبي 
هفان وكان عليها فالوذج ساخن. فقال gf‏ هفان مخاطباً Uf‏ العيناء 
هذه آشذ حرا من مكانك في لظى. فقال أبو العيناء: إن كانت هذه 
حارة فبردها Oa eds‏ وهذه الطرفة تعكس ضمتاً رايه بأحد 
شعراء عصره يسوقه بأسلوب الطرفة اللاذع. 

ومن ذلك إن رجلاً داخله خبل وكان يدعى النبوة قأدخل 
على الخلفية المتوكل فسأله: ما علامة نبوتك ؟» فقال الرجل: أن 
بدفع إلى أحدكم امرأته... فقال المتوكل: يا أبا العيناء هل لك أن 
تعطيه بعض الاهل؟. فرّد أبو العيناء دون ترّدد: إنما يعطيه من 
كفر به. فضحك المتوكل وخلاز*'. 


ويظهر من سياق طرفه أنه يحتاج فيغشى مجالس الأغنياء 
والأمراء ومن ذلك إن أبا الصقر وعده فسأله أبو العيناء ومتى؟ 
قال أبو الصقر: غداء فقال أبو العيناء إن الدهر كله غد فهل عندك 
وعد مخلى من المعاریض؟ فقال رجل حاضر: قد استعمل 
المعاريض قوم ضالحون. حدثنا فلان عن فلان. فقال أبو العيناء: 
من هذا المتحدث في حرماننا بالاسانید؟(. 

وتأتي الطرفة شاهداً على نقافة أبي العيناء وطبيعة نقافة 
عصره وتكشف عن قدرته اللغوية التي تنطوي علیهابعمض 
طرفه فضلاً عن حسن اطلاعه»وسرعة بديهته» وسماحة خلقه 
وحرصه على أن يشيع المرح فيمن حوله. ومن ذلك رده على 
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أحدهم وقد سأله: ما حالك مع فلان مذ تولى؟ فیقول gf‏ العيناء: 
أنا معه غير جندب وهو يعني قول الشاعر: 
وإذا تكون كريهة آدصی لها 
وإذا يحاس الحيس یدامن تسدب 
وتفاخر أمامه بخيلان وتراضيا بأبي العيناء حکما يحكم في 
أيهما أكثر كرما فقال gf‏ العيناء: أنتما كما قال الشاعر: 
حمسارا عبادي إذا قيل Li‏ 
بشرهما يو ما يقول كلاه Oh‏ 
وبذلك فإن التضمين يعين أبا العیناء على إسناد ردوده 
اللاذعة وتعزيز تأثيرها. 
وينطبق ذلك على الاقتباس الذي يلجأ إليه للهدف ذاته. ومن 
ذلك إن أبا العيناء دخل على إسماعيل القاضي وأخذ برد عليه إذا 
ble‏ في اسم رجل وكنية آخرء فقال له بعض من حضر: Xd‏ 
على القاضي أعزه الله. قال gf‏ العيناء: نعم ولسم لا أرد علسی 
القاضي وقد رد الهدهد على سليمان وقال (أحطت بما لم تحسط 
به)!'" وأنا أعلم من الهدهد وسليمان أعلم من القاضي(. 
ومن المؤكد آن أبا العيناء التقى بالجاحظ وجالسه؛ وتجانب 
معه أطراف الحديث. والجاحظ صاحب طرفة أيضاء وهو يتفوق 
على أبي العيناء في موهبته وأدبه الغزيرء بيد أن الطرفة ليست 
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هي السمة البارزة في أدب الجاحظ ولكنها ميزة أبي العيناءء 
وأبرز صفات نتاجه الأدبي المحدود('"). ومما يروى عن لقاء أبي 
العيناء بالجاحظ أنهما اجتمعا عند الحسن بن وهب» فقال الجاحظ 
مشيراً إلى فضل الأسماء ودلالاتها: علمت أن محمداً بن عبد الله 
أحسن من عمرو بن بحر وأن أبا عبد الله أحسن من أبي عثمان 
ولكن الجاحظ أحسن من أبي العيناء فرد عليه gf‏ العيناء قائلاً 
هيهات جئت إلى ما لا يخفي من أمورنا ففضلتني عليك فيه وإلى 
ما يعرف ففضلت نفسك فيه. إن أبا العيناء يدل على كنية 
والجاحظ يدل على Gale‏ والكنية وإن سمجت أصلح من العاهة 
ون ملحت ". 

وتظهر بعض طرفه وكأنها لعب لفظية يقصدها ويوجهها 
الوجهة المرحة التي يريد. ومن ذلك إن أحدهم سأل أبا العيناء: 
وهل بقي من يلقى؟ فأجابه على الفور: نعم في البثرا“. وحين 
قدم إليه قدر مد إليها يده كي يأكل فوجدها كثيرة العظام فقال: 
هذه قدر أم قبر؟(. ويفضي رجل بشكواه إلى أبي العيناء من 
امرأته فيقول له أبو العيناء: أتحب أن تموت هي؟ فيجيبه الرجل: 
لا والله الذي لا إله إلا هو. فيستغرب آبو العيناء ويسأله: ولم 
ويحك cul,‏ معذب بها؟ حينذاك يرد عليه الرجل؛ أخشى والله أن 
أموت من الفر Ye‏ 

وتعتمد كثير من طرف أبي العيناء على سرعة بديهته ورده 
المفاجئ غير المتوقع. ومن ذلك أن أحدهم لقيه فقال له: أطال الله 
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بقاءك وأدام عزك chub,‏ وسعادنگ. فرّد أبو الغيناء: هذا 
العنوان» فكتاب من ect‏ وسأل قينة عن عمرها فرّدت: 
ثلاثين سنة. فقال of‏ العيناء: أنت ابنة ثلاثين سنة منذ Cyt‏ 
سنذ!. ونلمس الرّد اللاذع في طرفة أخرى له مع صاعد بن 
مخلد إذ وقف gf‏ العيناء فقيل له أنه يصلي فانصرف ثم عاوده 
فقيل له: aif‏ يصلي فقال gf‏ العيناء: لكل جديد 5M‏ وسال أبو 
العيناء أحمد بن صالح حاجة فوعده إياها ثم اقتضاه فقال: دونها 
المطر والطين. فقال gf‏ العيناء: فحاجتي إذن صيفية!"). 
وروي أن ابا العيناء محمد بن القاسم اليمامي Che‏ بعض 
الزبيريين بفضائل أهله؛ فقال الزبيري: أتجلب التمر إلى هجر؟ 
فقال أبو العيناء: نعم إذا أجدبت أرضها وعاوم APM alas‏ 

ومعظم طرف أبي العيناء يكون هو بطلها ومحورها بيد أن 

ثمة من الطرف ما يكون مجرد راو لهاء ومن ذلك إنه قال: رأيت 
حمالا قد حمل على رأسه شيئاً بنصف درهم. فلما آراد الرجوع 

اكترى إلى ذلك الموضع حمارا بأربعة 93 AY al‏ 

وإذا كان لا بد من خلاصة فان الطرفة لدى أبي العيناء محمد 

بن القاسم اليمامي كثيراً ما تعكس حياته الشخصية وعاهضه 
وطبيعة عصره ومجالسه وثقافته. والطرفة قد تكون أداة تعويض 
في يد أبي العيناء يدافع بها عن نفسه ويستعرض معرفته وخزيته 
الثقافي. وأبو العيناء يسعى للطرفة بأساليب شتى كي يكرس 
انطباع معاصريه عنه ویکده» وهدفه في ذلك التقرب إلى مجالس 
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نوي الشأن والأمراء والأغنياء في عصره ضماناً لرزقه الذي لا 
يستطيع الحصول عليه بسوى لسانه. وهو قد يشكل الطرفة مسن 
تلاعبه بالألفاظ أو المعاني وبأسلوب إزاحتها عن مفهومها 
المألوف الذي ارتبطت به. وقد لا يكون gf‏ العيناء بطل بعسض 
طرفه بل مجرد راو لهاء ومثل هذه الطرف ثتفعه في مجالسه. 
ومن المؤكد أن ثمة مبالغات نسبت إليه من خلال بعض طرفسهء 
وهي تعزز ما عرف عنه موهبة في النقد اللاذع والرد القارص. 
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(۲۰) نفسه ص VAY‏ 

(۲۱) سورة النمل آية ۱۲. 

VEY د. ایتسام الصفارء " ابو الغیناء... " ص‎ (YY) 

(۲۲) جعلت د. إيتسام الصفار أدب أبي العيناء في ثلاثة آنواع هي: نشره 
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VEY - ۱4۱ شبه ص‎ (YE) 
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۰۱۷۷ نفسه ص‎ (YO) 
۰۱۲۳ نفسه ص‎ )۲۳( 
۱۷۵ نفسه ص‎ (YY) 
VV نفسه ص‎ (YA) 
.۱۷١ نفسه ص‎ )۲۹( 
۰۱۶۷ نفسه ص‎ )۳۰( 
۰۱8۰ نفسه ص‎ )۳۱( 
۱4۵ نفسه ص‎ )۳۷( 


(۳۳) نفسه ص ۲۱۳. 


الإضاءة السادسة: 


القصص الشعبي اليمني وأنساق بروب 


إن انتظام نسق الحكايات الخرافية والحكايات الشعبية عامة 
مما يبعث على الدهشة حقاً لاسيّما إذا ما كان هذا الانتظام ليس 
على صعيد الوطن أو البيئة الموحدة بل إنه ينتظم الحكاية حیسث 
کانت» وذلك لأنها بنية فكرية ونفسية لا نقول نها متطابقة بل 
متقاربة على وجه الدقة» وهي تفصح بالضرورة عن إن الانسان 
بدأ بدایات متشابهة ولذلك فإنّ عناصر مخيلته وأساليب تفكيره 
المستمذین من حاجاته الاجتماعية والنفسية أفرزت حكايات 
تتماهى في نسيجها الداخلي أو في بنيتها الأساس مما حدا بأحد 
الباحثين وهو فلاديمير بروب إلى أن يكتشف إحدى وثلاثين وحدة 
وظيفية تنبع من الحكاية نفسها وقد طبقها بنجاح على ما يدعى 
بالحكايات العجيبة الروسية تحدید؛ وخرج باستنتاج مؤكد هو أن 
هذه الوحدات أشبه ما تكون بالثوب الذي يمكن أن ترتديه أية 
حکلیكه صحیح أن للثوب قد يبنو فضفاضاً بعض الشيء إشارة 
إلى أن الحكاية قد تختصر بعض هذه الوحدات الوظيفية بحيث لا 
تستوفيها كلها ولاسيمًا في الحكاية الشعبية التي تميل إلى التكثيف 
والاختصار وكأنها جذر للقصة القصيرة المعاصرة بيد أن 
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الحكاية الخرافية يمكن أن تستوفي معظم هذه الوحدات أو الأنساق 
المنتظمة إذ إن الحكاية الخرافية سليلة الأسطورة ووريثتها وهي 
تعتمد على التجريد وتبدو أقرب إلى لغة الترميز والإيحاء إذا مسا 
فيست بالحكاية الشعبية ذات النبض الواقعي الذي يغادر لغة 
التجريد والإطلاق و يتجه إلى أجواء سردية اجتماعية ونفسية 
دانية الدلالة وموصولة بهموم الإنسان الشعبي وطموحاته» ومن 
هنا فأن الحكاية الخرافية يمكن أن تعد الأم الشرعية للفن الروائي 
الحديث من حيث تشعب شخصياتها وأحداثها وحضور عناصر 
الزمان والمكان والحوار فيها. 

وهذه القدرة على الإيحاء والترميز تبدو من أبسرز سمات 
الحكاية الخرافية (ولعله من الصور المألوفة في الحكاية الخرافية 

إن المرأة الجميلة الطيبة في وسعها أن تحول الرجل الممسوخ في 
صورة حيوان إلى رجل جميل تقترن به زوجاً وذلك عن طريق 
الكلمة الطيبة أو المعاملة الحسنة ولعلّه من الصور المألوفة كذلك 
في الحكايات الخرافية صورة الشيء pall‏ الذي لا يحق للبطل 
أن يقترب منه.... فهذا رمز آخر للإنسان الذي بدلاً من أن يعيش 
مقتنعاً بحياته الواقعية تاركاً الغوص في العالم المجهول يوذ أن 
يكتشف كل شيء حتى المحظور عليه اکتشافه)(. 

ولآن الحكاية اليمنية بنمطيها الخرافي والشعبي حاضنة 
لحضارة عريقةء فهي إذن مجال تطبيقي خصب» وتنتقي هذه 
الدر اسة إحدى الحکایات الخرافية اليمنية كي تطبق وحدات بروب 
الوظليفية عليهاء وقبل الشروع في هذا الجانب التطبيقي SY‏ من 

ENE 


الإشارة إلى أن فلاديمير بروب أثار عدداً من الباحثين المرموئین 
في مجال القصص eee eae‏ 
لخطواته ومنهم كلود.ليفي شتراوس الذي ذهب إلى أ ن المعنى لا 
یکمن في الحبكة التاريخية ولا يوجد فيه ولكنه يوجد في بناء 
العناصر الصورية الثابتة أو ما يمكن تسميته الثوابت الصورية 
التي يطلق عليها ميثمات (Mythemes)‏ أي الوحدات الأسطورية 
وعمد غريماس إلى تقليل عدد الوظائف التي قال بها بروب عن 
طريق الربط بينهما بعضها ببعض» وخرج من ذلك بعشرين 
وظيفة فقط ذكرها في كتابة عن السيمانتيكا البنائية!". 

وردت الحكاية الخرافية اليمنية قيد التطبيق في مجموعة 
الحكايات التي جمعها الأستاذ علي محمد عبده تحت عنوان 
(حكايات وأساطير يمنية) وقد أطرى شاعر اليمن الكبير عبدالله 
البرتوني على هذا المصنف الرائد إذ يقول عنه (رولعل أول عمل 
تدويني من فنون الشعب تجلی للاضواء آخر السبعينات للأستاذ 
علي محمد عبده بعنوان 'حكايات وأساطير يمنية" جمع في اثنتي 

عشرة حكاية من الحكايات المسموعةء وهذا قليل من کثیز» وعلى 
قلته فللأستاذ علي محمد عبده فضل السبق وفضل التنبيه إلى هذا 
الكنز الشعبي المنسي)7). 

وأقتطف من ملخص الحكاية الذي أورده ish ll‏ في كتابه 
فنون الأدب الشعبي في اليمن ما يمكن أن يقدم انطباعاً مرک زا 
عن طبيعة هذه الحكاية الخرافية التي يرد فيها رن المنجم حذر 
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الأب قبل ميلاد ابنته Lab‏ ستقتل أخاهاء ولما أراد الأب قتلها بعد 
ميلادها تردد في التنفيذ... وكانت البنت تشب بسرعة فأوكل 
الأب إلى الابن مهمة قتل أختهء فأردفها أخوها على ظهر حصانه 
وذهب بها بعيداً ولما وصل الخلاء شق حفرة عميقة نزلة إليها 
أخته» وعندما ردم عليها الحفرة» كانت نثله على الثقوب المفتوحة 
لكي يغطيها... لأنها اعتبرت هذا الدفن le gi‏ من اللعب فسأثرّت 
على الشاب براءة أخته فأخرجها من الحفرة وأردفها على حصانه 
لكي يعيشا في أحد الشعاب الن‌ائية» ولما وصل إلى شسعب 
يترقرق فبه غدير بقوم على ضفته كوخ نزل هناك» وصادف أن 
وجد نمرين صغيرين فرباهما الأخ لحراسة الكوخ Sul‏ وللعمل في 
الصيد نهاراء وتوطدت بينه وبين النمرين علاقة ألفة» فسمی 
أحدهما (قلبي) والآخر (فؤادي)... وذات يوم بدا للفتاة أن تغتسل 
في ذلك الغديرء وفي اليوم التالي جاء السلطان ليسقي حصانه 
فعاف الماءء فاستغرب السلطان وقلب عينيه في الماء فرأى فيه 
شعره تدل على ذوائب af pal‏ جمیلة وعندما انتزع الشعرة شرب 
الحصان» وفي تلك الليلة استحضر السلطان كاهنة القرية وأراهسا 
الشعرة وقال: إذا أعطيتني ضفيرة من هذه الشعرة فلك ما تريدين 
من المال ووصف لها مكان الغدير.... فأغرت العجوز الکاهنة 
بطلة الحكاية الفتاة بالهروب إلى دار السلطان.... ورجع الأخ في 
المساء كعادته فهاله غياب الأخت... وفي الصباح امتطى حصانه 
واصطحب نمريه فدلاه على آثار حوافر على طريق مديتة 
توهمها حملت أخته» ولما اقترب من المدينة كانت الأخت على 
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سطح القصرء فأخبرت السلطان بقدوم أخيهاء فجرد عليه حملة 
من الفرسان لقتله أو أسره ولما رأى الأخ سيوف الفرسان تحدق 
به صاح بفرسه ونمريه (قلبي فؤادي حصان ابن هاديء دقوا 
الوادي)؛ فمزق الفرسان بسيفه وظفري نمریه» وفي تلك الليلة 
ديرت الأخت مكيدة لأخيها مع الكاهنة إذ تسللتا متنكرتين ووجدتا 
الأخ الفارس نائماً مع نمريه فصيّتا ذوب الشمع في أذان النمرين 
وطلتا ظهر الحصان بالحلبة وغطتا ظهره بالسرج؛ وفي صبيحة 
اليوم التالي هاجمه فرسان السلطان فامتطى حصانه ونادى نمريه 
ولكنهما لم يسمعاه وبمجرد جولة قصيرة زلج السرج بتأثير الحلبة 
فسقط الفارس مثخناً بجراحه فاعتبره الفرسان ميتا وصادف أن 
مر به جمّال فحمله واعتنى بتضميد جراحه؛ وبعد أيام تمائل من 
جراحه ولبس جلد ثور وركب حماراً هزيلاًء ودخل المدينة في 
هيئة درويش وهناك استخدمه السلطان لخدمة الخيول» وصرف 
حصانه من بين الخيول وبعد أيام رأى في البستان نمريه فعرفاه 
كما عرفهماء وفي أثناء تمسيحهما بيديه وجد آذانهما مسسدودتین 
بالشمع فعرضهما للشمس حتى ذاب الشمع.... ولما رأى القصر 
شاهد أخته الشريرة بين النساء وكان يحوم على القصر سرب من 
الحمام فقال للسلطان هل اصطاد لك حمامة ؟ وقبل أن يرد أطلق 
سهماً إلى جبين أخته الشريرة فأرداها شم استنفر الحسصان 
والنمرين بذلك الشعر وانقض على السلطان وجنوده وانتصر على 
الجميع» وعاد إلى بيته مبدياً لأبيه الندم لمخالفته أمره في قتل 
الأخت الشريرة)0). 
۰ ۱۷ 


نبدأ بالوحدة الوظيفية الأولى التي تشير إلى ضرورة أن 
يغيب بطل الحكاية عن بيته بمعنى أن يغادر المكسان الأصغر 
(البيت) مبتدئاً خطوته الأولى باتجاه التغيير المرتقب في حياته 
والمشفوع بتحذیر (إيوجه إلى البطل يدعوه أن يتجنب فعل شي 
محدد))"» وهو الذي يشكل الوحدة الثانية القائمة على تحذير والد 
البطل بأن ابنته ستقتل أخاها وهي تفضي إلى الوحدة الثالشة 
القائمة على ارتكاب المحظور وهذا المحظور هو قتل الطفلة قبل 
أن تكبر ونتحفق نبوءة المنجم إلا أن الأب يتردد كثيراً فتنتمو 
الطفلة في أحضان البراءة بعيداً عن السجية الشريرة المفترضة 
للفتاة مما يحدو بأخيها إلى أن يعفو عنها ويشيح عن هذه النبوءة 
المشؤومة لذلك المنجّم بل إن بطل الحكاية يهرب مع شقبقته (لسی 
مكان بعيد ولا يفكر بالعودة إلى أبيه لأنه لم ينفذ آمره» وفي 
الوخدة .الرابعة fas‏ الشخصية الشريرة بمهّمة استطلاعية» وهذه 
الشخصية وفي هذه المرحلة تمثلها شخصيتان هما السلطان 
وكاهنة cy sill‏ وفي الوحدات الخامسة والسادسة والسابعة والثاملة 
تنخدع الفتاة تحت تأثير الشخصيتين الشريرتين وتقترن بالسلطان 
بعيدا عن المباركة الاجتماعية ومواققة الأهل» ويئقاد بطل الحكاية 
إلى ميدان الصراع كي بسترجع شقیقته» وهنا يغادر المكان 
الهادئ المستقر باتجاه المكان الملتهنب بالمغامرة والأخطاء 
واحتمالات الموت أو الأسر ولكنه لا يهاب المجازفة في الوحدة 
الحادية عشرة» ويرتدي النمران صديقا بطل الحكاية إهاب 
الشخصيةالمانحة التي تعين البطل في الوحدة الثائية عشرة في 
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معركته التي ينتصر في الجولة الأولى منها في الوحدة الثالشة 
عشرةء وفي الوحدة الرابعة عشرة يكون الجمّال والنمران 
الصديقان بمثابة الأداة السحرية التي تعين البطل كي يحصل على 
طلبته. وفي الوحدات اللاحقة (۱۸:۱۷۰۱۲۰۱۰) يتقابل البطل 
الخير والبطل الشرير في صراع مرير بنتهي بهزيمة الشخصية 
الشريرة واندحارها إلى الأبدء وفي الوحدات اللاحقة يزول خطر 
الشخصية الشريرة فيقفل البطل عائداً إلى وطنه وبيته ولغاية 
الوحدة الثالثة والعشرين حيث يستقر بطل الحكاية في بيته الذي 
بدأ منه خطوته الأولى. Lay‏ إضافات قد تلحق بعض الحكاياث 
الخرافية لم نجدها في هذه الحكاية إذ Gf‏ بطل الحكاية قد يواجه 
بطلاً مزيفاً يدتعي إنجازات البطل الخيّر ویسعی إلى الاستحواذ 
عليهاء بيد أن هذا البطل الزائف ينكشف أمره ولا يستطيع إيقاف 
مسيرة البطل الخير الذي يعود من حيث بدأ ولكنه في هذه المسرة 
مثقل بثمار الخبرة المتراكمة وعطاء التجربة الحية حیث يتزوج 
بطل الحكاية عادة أو يتزوج ويعتلي العرش les‏ وهو منطوق 
الوحدة الأخيرة (الحادية والثلاثين). 
0 وفي حكايتنا هذه تترك نهاية الحكاية منفتحة على احتمالات 
کثيرة» وهي خاتمة يلجأ إليها بعض كتاب الروايسة والقسصة 
القصيرة المعاصرتين انسجاماً مع طبيعة الحياة ونأياً عن الخاتمة 
التقليدية للحكاية وهي التي لم تلتزم بها هذه الحكاية ولا يخفى أن 
القاص الشعبي قد يضيف إلى الحكاية بعض الإضافات لأن مسن 


ل عستت مم 
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شأن النص الشعبي الشفهي أن يتشكل وفقاً لمخيلة القاص الشعبي 
وروايته وفي كل مرة تروى في هذه الحكاية أو سواها من 
الحكايات الخرافية أو الشعبية. 

ولابد لي من الإشادة بقراءة الشاعر البرتوني بهذه الحكاية 
واستنتاجاته اللماحة وتوصلاته الذكيةء ومنها أن هذه الحكاية تشبه 
نسق الحكاية الأسطورية التي انقظمت مسرحية سوفو كليس (أود 
يبيوس ماكاً) فبطل الحكاية هذه هو أوديب آخر وفي سياق أحداث 
مختلفة وخاتمة مباينة لمأساة أوديب ونسق حكايته التراجيدي وقد 
سبقه إلى هذا الاستنتاج الأستاذ علي محمد عبده» بيد أن البرذوني 
يستبطن هذه الحكاية ويتعامل معها على أنها عمل إبداعي سردي 
بحمل ما تحمله أية رواية معاصرة. 

والجدير بالذكر أن د. طلال حرب يقترح بدائل لهذه 
الوحدات فبدلاً من أن تكون إحدى وثلاثين يمكن الاقتصار على 
سبع وحدات هي ((۱- فقد التوازن 7- السسعي السی استعادة 
التوازن ۳- المساعدات 4- العقبات 5- الانتصار -٦‏ معاقبة 
الشرير ۷- استعادة التوازن)(» وهو مقترح جديد بالتلبث عنضده 
إذ إن الفكرة الأساسية هي الاقتصار على البنى والركائز 
والأنساق بيد أن وحدات بروب تظل أكثر اهتماماً بالتفاصيل. 

وما تخلص إليه إن حضور هذه الوحدات الوظيفية لمبتكرها 
فلاديمير بروب لا يعني بأي حال من الأحوال رتابة الحكاية 
الخرافية أو الشعبية بل أنه دليل كونها مکوناً مهما من مكونات 

كاد 


المخيلة البشرية والفكر الإنساني عبر طفولته الفكرية وأخيلته 
الثرية المعبأة بالرموز والإيحاءات التي يمكن أن تمد الفنون 
السردية الجديدة بالمبتكر والأصيل في آن واحد وعبر القدرة " 
الفائقة للحدث الحكائي على التشويق وتجاوز حواجز الزمان : 
وحدود المكان لتصل إلى الذهن مضمخة بعبير السجية الصافية 
والفطرة الأصيلةء وتظل إمكانات الحكاية الخرافية مخبأة في 
بذورها السدرية التي ما إن تحتضنها الموهبة المعاصرة حتسى 
تتفتح بالجديد على أن يبعث الفنان المعاصر فبها إيحاءات الرمز 
الأولى Sub‏ إلينا دهشة الرمز ونشوة الانسان الأول به» كالشاعر 
الذي يعيد إلى اللفظ المفرد نبضه فكأنه الإنسان الأول الذي أطلقها 
أول مرةء وليس من شأن الفنان المعاصر سواء AS‏ روائياً أو 
قاصاً أو مسرحياً أن يعيد كتابة الحكاية الخرافية كما هي عليه في 
مظانها بل أن يعيد صياغتها ويضيف عليها أبعاداً جديدة بحيسث 
تعيد إليها الحياة وبما ينسجم مع هذا العصر. 


۱۲۱ + 


الهوامش: 


(۱) د. نبيلة إبراهيم سالم» آشکال التعبير في الأدب الشعبي» دار نهضة 
مصرء طاء القاهرة ۱۹۷۶ Aga‏ 

(۲) د. محمد الجوهريء الملامح والسير الشعبيةء مجلة عالم الفکر» 
لکویت» مجلة ۱۷ العدد ۱ إيريلء مايوء يونيو ۱۹۸۳ ص 4 ۱۵-۱ 


(۳) عبد الله البرتوني» فنون الأدب الشعبي في اليمنء دار الحداشقه ط۲ 
۸ص 5. 


)4( نفسهء ص 4ه - 1۱. 
)0( د. طلال حربء أولية النصء نظراث في النقد والقصة والأسطورة 


والأدب الشعبي» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيعء 
بيروت ۰۱۹۹۹ ص8١ .١‏ 


)4( نفسهء ص ۰.۱۳۰ 
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صبري مسلو Be‏ سطور 


ه أنهى دراسته للبکالوریوس في قسم اللغة العربية / الجامعة المستنصرية 
عام ۱۹۷۳ بتقدير جيد than‏ وكان الأول على دورثه؛ وحسصل علسی 
درجة الماجستير في موضوع (لثر التراث الشعبي في الرواية العراقية) 
من جامعة القاهرة ۱۹۷۸ بتقدير جيد جدا وحصل على درجة الدكتوراه 
في موضوع: صورة البطل في الرواية العراقية (۱۹۲۸ - ۱۹۸۱) من 
جامعة بغداد عام ۱۹۸۶ بتقدير امنیاز. 

« التحق بكلية التربية بجامعة الموصل بتاريخ Yo‏ / / ۱۹۸۱ ومكث 
هناك اثنتي عشرة سنة ولغاية عام ۰۱۹۹۸ 

ه كانت ترقيته العلمية الأولى بجامعة الموصل من مدرس إلى Sad‏ مساعد 
بتاريخ ۳۰/ ۱۱/ ۰۱۹۸۹ وحصل من الجامعة تفسها على درجة 
الأستاذية في PLINY‏ ۰۱۹۹۵ 

« عمل آستاذا زائراً بكلية التربية آرحب للعام الدراسي ۲۰۰۰-۱۹۹۹ 
وعين رئيساً لقسم اللغة العربية في كلية الآداب / جامعة ذمار شم تابا 
لعميد الكلية ثم عميداً للكلية نفسها منذ عام ۲۰۰۰ولفاية ۰۲۰۰۶ 

« قام بتدريس مواد متعددة لطلبة الدراسات الأوّلية والدراسات العليا 
(الماجستير والدكتوراه) منها: الأدب العربي الحديث (النشر والشعر) 
والنقد الألبي الحديث والأدب المقارن ومنهج البحث الأدبي؛ ومناهج النقد 
الأدبي» والأسلوبية» وعلم العروض. كما ناقش الکثیر من رسائل الماجستير 
ولدکتوراه في جامعات بغداد والموصل وتكريت وعدن وحضرموت» 
وأشرف على رسائل ماجستير منها (عناصر القصة في شعر عبد الرزاق 
عبد للواحد)» (بنية القصة العراقية القصيرة 2-۱۹1۷ ۱۹۸۰) و(رنسم 
الشخصية في قصص عبد الرحمن الربيعي) و(عناصر القصة في PA‏ 
البردوني) و(آثر التراث الشعبي في الفن الروائي اليمني) و(المنظور 
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الروائي في روايات علي أحمد باكثير) ولالمفارقة في قصص عبد الله 
سالم باوزير) ورسائل دكتوراه آخرها (البناء السردي لقصص محمود 
جنداري) ويشرف حاليا على خمس رسائل في جامعة ذمار (الشخصية 
التراثية في القصيدة اليمنية المعاصرة) و(صورة المرأة في الفن الروائي 
اليمني) و(عبد العزيز المقالح ناقدا) و(التراث في شعر محمد عبدالسلام 
منصور) Lal)»‏ السردية في شعر محمد حسين هيثم). 


حازت دراساته النقدية على تكريمات_منها: 
* درع اتحاد أدباء الموصلء الموصل ۱۹۹۲ 
« درع مؤسسة منتدى المثقف العربيء القاهرة 7٠١4‏ 
* رأس لجنة تحكيم القصة والرواية في جائزة رئيس الجمهورية اليمنية | 
فرع ذمار ثلات مرات وللأعوام ۲۰۰۶ و۲۰۰۵ و5١١7‏ 
© عضو لجنة تحكيم السيرة القصصية لجائزة الشيخة سلامة بنت زايد آل 
نهيان؛ ابوظبي ۲۰۰۶ 
© شهادات تقديرية من جامعة ذمار ومن وزارة الثقافة اليمنية ومن اتحاد 
أدباء اليمن 


صدرث له الكتب التالية: 

« اثر التراث الشعبي في الرواية العراقية؛ المؤسسة العربيسة للدراسات 
والنشر؛ بيروت ۱۹۸۰ 

* قصص شعبية عراقيةء (بالاشتراك)» جزءانء مركز التراث الشعبي لدول 
الخليج العربيةء الدوحة ۱۹۸۸ 

« البطل المصلح في الرواية العراقيةء دائرة الشؤون التقافيةء بغداد ۰۱۹۸۸ 
© الآفاق والجنور (فضاءات الأدب اليمني المعاصر)» إصدارات اتحاد 
أدباء الیمن؛ مركز عبادي للدراسات والنشر ٠٠١4‏ 

ه النقد الأسطوري والأنساق السردية والشعرية والمسرحيةء وزارة CAEN‏ 
صتعاء ۲۰۰۶ 
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۶ السرد وهاجس الصوت الخاص» رؤى وتقنيات» الهبئة العامة الكتاب 
صلعام ۲۰۰۲ 

© النقش المسحور» إضاءات على السحر والأسطورة والفولكلور»ء مرک ز 
عبلاي pall‏ اسات والنشر صنعای ۲۰۰۲۱ 


نشرت له عدة در اسات وبحوث منهاز 

© التوظیف الشعبي والاسطوري في رواية لیس نمة أمل اکلکامش» مجلة 
الطليعة الأدبية عدد شباط بغداد ۱۹۷۹ 

« توظيف التراث الشعبي في رواية أم إيشين» مجلة التسراث السشعبي 
(محكمة)» العدد الرابع» السنة الثالثة عشرةء بغداد ۱۹۸۲ 

٠‏ القصص الشعبي والتحليل المورفولوجيء مجلة الثراث الشعبي و 
العدد الثالث بغداد ۱۹۸۰ 

* المعتقدات الشعبية في مروج للذهب» مجلة المأثورات الشعبية (محكمة)» 
العدد الأولء الدوحة ۱۹۸۲ 

@ توظيف القصص الشعبي في الرواية العربية» مجلة المأثورات الشعبية 
(محكمة)» العدد الحادي عشرءالدوحة .,١5484‏ 

* نقد الفن الروائي والتراث الشعبيء مجلة دراسات عربية (محكمة)ء العدد 
العاشرء بيروت ۱۹۸۸ 

© الاتجاه التاريخي في ثلاث رواياتء مجلة دراسات عربية ود 
العدد الثاني» بيروت ۱۹۸۹ 

© الوحدات الوظيفية لمنهج بروب في الفن الروائي» المجلة العربية للعلوم 
الإنسانية (محكمة) العدد ۳۳ الكويت ۱۹۸۹ 

« دراسة تحليلية لرواية الشاهدة والزنجيء مجلة دراسات عربية (محكمة)؛ 
العدد التاسع» بيروت ۱۹۹۰ 

« المنهج الأسطوري في دراسة الفن التصصي ونفده» مجلة الأقلام» العدد 
١و‏ ۱۲ بغدادء ۱۹۹۲ 
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« المونتاج في الفن الروائي» مجلة دراسات عربيةء (محكمة) الأعداد ۰۷ 
٩ ۸‏ بپروت ۳ ۱۹٩۹‏ 

» المأئورات الشعبية في شعر شاذل طاقة مجلة دراسات عربية» (محكمة) 
العدد ۰٩‏ ۱۰ بيروت ۱۹۹۶ 

« التراث الشعبي في مجموعة آثار على نافذة» مجلة الفن والثراث الشعبيء 
(محکمة)» العدد الرابع» رأس الخيمة ۱۹۹۷ 

« الحوار في نص شعري معاصر» مجموعة بانتظار الشمس ألموذجاء 
مجلة المنندی؛ عدد یونیو؛ دبي ۱۹۹۸ 

« الحوار في الحكاية الشعبية» مجلة المأثورات الشعبية (محكمة)؛ 
العددان ۰۱/ 27ءالدوحة ۰۱۹۹۸ 

© السحر بين المعتقد الشعبي والمنظور العلميء مجلة الفن والتراث الشعبي 
(محكمة)؛ العدد السابع» رأس الخيمة ۱۹۹۹ 

© صورة البطل في ملحمة جلجامش» مجلة المأئورات الشعبية (محکمسف): 
العند۸»اللوحة ۲۰۰۰. 

© رسم الشخصية في رواية موسم الهجرة الى ال شمال» مجلة المنهل 
السعودية العدد ۵۷۰ جدة ۲۰۰۰ 

© التراث الاسطوري منهجاً نقدياء مجلة تراث؛ العدد .۰۲۷ آبو ظبي ۲۰۰۱ 
© الفن القصصي في الیمن» مجلة col gl‏ العدد۲» للبحرین ۲۰۰۲ 

© ثقنية العنوان في القصيدة القطريةء مجلة الجسرة:؛ العدده ١؛‏ الدوحة 
Yoo’‏ 

© فن الطرفة.عند الجاحظ مجلة نراث» العدد 101 of‏ ظبي ۲۰۰۳ 

© المنهج الاجتماعي في الخطاب النقدي E‏ تيه العدد ١ء‏ 
جامعة البحرين ۲۰۰۳ 

ه المهاد الشعبي لفضاء السرد القصصيء مجلة الفن والترات الشعبيء 
(محكمة) العدد ١‏ السنة ۸ ذو القعدة ۱2۲۶ يناير ۲۰۰۶ 
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* جذور النقد الاجتماعي في عيار الشعر لابن طباطباء مجلة جذورء العدد 
۲ السنة السابع جدة محرم ۱4۲۵ مارس ۲۰۰ 
© النسق الحكائي في القصة الخليجية المعاصرة؛ مجلة الرافدء العدد ۰۸۲ 
الشارقة پونیو ۲۰۰۶ 
© السرد بوصفه حاملا لشعرية النصء مجلة الرافد؛ العدد ۸1 أكتوبر» 
الشارقة ۲۰۰ 
* الحوار في شعر الپردوني مجلة الثنافةء عدد ١۷ء‏ صنعاء ديسمبر 
۳۰۰ 
* وجهة نظر الراوي في مجموعة الغرفة المغلقة؛ مجلة الرافدء العدد ۰۸٩‏ 
الشارقة يناير ۲۰۰۵ 
© حي بن بفظان بين الفضاء السردي والاهاب اسشعري؛ مجلة الفن 
والتراث الشعبي (محکمة)» عدد 218 رأس الخيمة يناير ۲۰۰۵ 
« الإيقاع في مجموعة آوتار للشمبري» مجلة الفن والتراث الشعبي؛ العدد 
٩‏ السنة العاشرة» رأس الخيمة يوليو ۲۰۰۵ 
* خالد الرویشان والوردة المتوحشةء مجلة دبي اللقافپسة» عدد 4۷ دسي 
دیسمپر ۲۰۰۵ 
« قراءة في کتاب حركة اللغة الشعريةء مجلة علاماث» المجلد ٠١‏ الجزء 
۷ جدة رجب ۰۱۶۲۱ سبتمبر ۲۰۰۲۱ 
٠‏ هاجس التجریب ووعي المغايرة في القصيدة التسعينية اليمنية؛ مجلة 
الرافدء العدد ٩۷‏ الشارقةء ديسمبر ۲۰۰۵ 
* السندباد والمسرح اليمني؛ مجلة دبي الثقافية؛ العدد A‏ دبي يناير ۲۰۰۲ 
ه محاكمة ليلى العثمان سيرة ذاتية أم رواية ؟» مجلة الكويت؛ العدد ۰۲۱۸ 
الكويت فبراير ۲۰۰۲ 
* إسماعيل فهد إسماعيل وريادة أسلوب تيار الوعيء مجلة الکوبت؛ العدد 
۰ الكويت سيتمبر ۲۰۰۲ 
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* السومري وثقنية الوصف» مجلة دبي الثقافية؛ العدد ۰٩‏ دبي فبراير ۲۰۰۲ 

« حورية العاشق والمنظور الشعريء مجلة دبي الثفافيةء العدد ١٠ء‏ دبي 
١ Beg Vasile‏ 

« روية للفن المسرحي في الامارات» مجلة دبي الثقافية, عسدد۱۳ دبسي 
پونیو ۲۰۰۲ 

٠‏ حز القيد للروائي العماني محمد العريمي وثقافة التغییسر» مجلة دبي 
الثقافيةء العدد ١1‏ سبتمبر 7٠٠١"‏ 

« الرؤيا وآفاقها الترميزية في الخطاب السرديء مجلة نقاقات؛ العدد ۰۱۸ 
جامعة البحرين؛ خريف ٠٠١5‏ 


العتوان الحالي: 
مکتب بريد ذمار ص ب (۸۷۰۱۲) دمار / اليمن 


wejdan @ y.net.ye البريد الالكتروني:‎ 
)۰۰۹۲۷ ٦ Off YO4) هاتف المنزل:‎ 
) ۱۰۱۹۲۷ ۷۱۱۹۹۷۷۹۵( الموبايل:‎ 
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SABRI MUSLIM 


ما يفتأ عالم السحر وعلى الرغم من خضوع كل شيء 
2 هذا العصر للدرس والتحليل يشي بالغموض 
والغراب ويرتبط بالخارق وغير الألوف . وهو 
يتحدى الذهن البشري وعبر ذاكرة ممتدة لا 
يمكن تحديد lad‏ البدء فيها . فهي ترافق تطور 
الذهن البشري منذ طفولته الفکرين وعبر تجاربه 
البدائين ومغامراته على صعيد المخيلث الخصبيم 
والطموحات التي لا حصر لها . وأزعم أن البتکرات 
العملاق المعاصرة لو ظهرت فجأة وبلا مرجعيتها 
التقنیم العروفن لبدت وكأنها ممارسات سحريم 
خارق . ومن المؤكد أن موضوع السحر يزخر بألوان 
شتى يقع بعضها ب2 دائرة alg!‏ الشعبین ب2 حين 
يتخذ بعضها الآخر من الأثنولوجيا 8 opt‏ 
إطارا علميا . ولايمكن أن تڪ 
إذا نظر إليه عبر منظار واحد. 
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موكز عبادي للدراسات والنشو 
24.9 662 - شعاء 

ت : 219618- فاكس :219619 
الجمهووية اليمنية 


